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ABSTRAK 
 
 
RAHA BISTARA, Gagasan Wahdah al – Wujud Ibn Arabi dalam 
Creative Imagination (Imajinasi Kreatif) Henri Corbin. Konsep yang dicetuskan 
oleh sang maestro (Ibn Arabi) mengenai wahdah al – wujud  nampaknya 
menarik untuk dikaji oleh para orientalis terutama Henri Corbin, seorang 
orientalis berkebangsaan Prancis. Sehingga  sang orientalis mengkaji khusus 
mengenai pemikiran Ibn Arabi sampai menghasilkan sebuah buku yang berjudul 
“Imajinasi Kreatif Sufisme Ibn Arabi”. Oleh karena itu, pemikiran Corbin 
penting untuk diteliti. Adapun pokok masalah penelitian ini adalah bagaimana 
Imajinasi Kreatif sebagai Teofanik ?. Masalah pokok ini kemudian dirinci 
menjadi dua submasalah : (1) Bagaimana Imajinasi Kreatif sebagai Teofani ?, 
(2) Bagaimana penerapan konsep Imajinasi Teofanik Henri Corbin dalam 
memahami wahdah al – wujud Ibn Arabi ?. 
Penelitian ini bersifat kepustakaan. Sumber primernya diambil dari Kitab 
Al-Futuhat Al-Makkiyyah, Fusus Al-Hikam, dan Imajinasi Kreatif Sufisme Ibn 
Arabi. Sementara itu, sumber sekundenrya diambil dari buku, jurnal, dan 
makalah ilamiah yang membahas mengenai wahdah al – wujud dan imajinasi 
yang relevan dengan penelitian ini. Metode analisis yang digunakan berupa 
deskriptif dan verstehen. 
Hasil penelitian membuktikan bahwa wahdah al – wujud bukanlah 
menyamakan Tuhan dengan mahluk-Nya artinya wujud itu hanya satu tidak ada 
wujud yang selain Dia. Wahdah al-wujud menurut Ibnu „Arabi adalah wujud 
yang ada hanya satu yaitu Allah, sedangkan selain-Nya adalah tajalli 
(penampakan-Nya). Satu- satunya wujud adalah Allah, tidak ada wujud selain 
wujud-Nya. Dengan kata lain, wujud dalam pengertian hakiki hanya milik Allah, 
segala sesuatu selain Allah tidak memiliki wujud. 
Imajinasi berperan besar dalam pembentukan suatu wujud imajinasi 
sebagai alat penghantar manusia untuk menciptakan daya cipta sesuatu yang 
diimajinasi oleh seluruh akal aktif yang ingin melihat segala wujud atau ciptaan 
dalam segala bentuk. Untuk mengimajinasikan sang Khaliq perlu ada yang 
namanya Imajinasi Teofanik karena ia satu – satunya imajinasi yang bisa 
menghantarkan kita bertemu dengan sang pencipta.  
Henri Corbin mengatakan bahwa Imajinasi Aktif yang Kreatif (Imajinasi 
Teofanik) dalam masalah kesatuan wujud yakni Ilahi mengungkapkan diri-Nya, 
menunjukan diri-Nya, kepada diri-Nya dengan membedakan diri-Nya dengan 
wujud-Nya yang tersembunyi. Penciptaan sama juga dengan Penampakan Tuhan 
(teofani, tajalli Ilahi). Dalam penciptaan ini tidak ada konsep yang namanya 
creation ex nihilo (penciptaan yang keluar dari ketiadaan), penciptaan ini sudah 
ada wujud dari Tuhan itu sendiri melalui proses Tanaffus. 
 Kata Kunci : Wahdah al – Wujud, Imajinasi, dan Imajinasi Teofanik. 
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MOTTO 
 
 
“Semakin jauh jarak Anda dari mahluk, maka akan semakin dekat Anda dengan 
Allah baik lahir ataupun batin” 
 (Ibn Arabi, Risalah al-Anwar fi ma Yumnah Shahib al-Khalwah min al-Asrar) 
 
“Jadikan Islam sebagai ideologi yang memacu kemunculan kaum mujahid” 
(Ali Syari‟ati, Ideologi Kaum Intelektual) 
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BAB I 
 
PENDAHULUAN 
 
A. Latar Belakang 
Tasawuf telah memberikan sumbangan yang sangat besar dalam 
kehidupan spiritual dan khasanah intelektual Islam. Pengaruh tasawuf 
tidak hanya saja pada golongan elite agama, tetapi menjangkau seluruh 
lapisan masyarakat dari lapisan paling bawah sampai lapisan paling atas. 
Tasawuf telah mempengaruhi sikap hidup, moral, dan tingkah laku 
masyarakat. Ia telah mempengaruhi kesadaran estetik, sastra, filsafat, 
pandangan hidup dan paling mutahir adalah mempengaruhi dunia sains 
(psikologi). 
Dalam perjalanan sejarahnya yang panjang, tasawuf tidak luput 
dari kecurigaan dan kecaman yang keras dari golongan Islam ortodoks. 
Konflik yang timbul diantara pro dan kontra dengan ajaran tasawuf bisa 
dilukiskan sebagai konflik antara ahli tasawuf dan ahli fiqh, konflik antara 
ahli syari‟at dan ahli hakikat, konflik antara penganut ajaran esoterik 
(batini) dan penganut ajaran eksoterik (zahiri). Konflik antara kedua 
golongan ini tidak dapat dihindarkan lebih – lebih ketika munculnya 
gerakan tasawuf Falsafi.
1
 Di mana gerakan ini dipelopori oleh Abu Yazid 
al – Bistami (w. 261/875) dengan ajaran ittihad, kemudian ajaran hulul 
yang dipopulerkan oleh Husayn ibn Mansur al – Hallaj (w. 309/922) dan 
mencapai puncaknya dengan ajaran waḫdah al – wujȗd oleh Muhyi al – 
Din ibn al – Arabi (w. 638/1240).2 
                                                          
1
 Dalam pembagiannya tasawuf dibagi dalam tiga bagian yakni tasawuf Akhlaki, tasawuf 
Irfani, dan tasawuf Falsafi. Tasawuf Falsafi yakni tasawuf yang bercampur dengan ajaran filsafat, 
berkompromi dengan term – term filsafat yang maknanya disesuaikan dengan tasawuf. Tasawuf 
Akhlaki adalah tasawuf yang berorientasi pada perbaikan ahlak, mencari hakikat kebenaran dan 
mewujudakan manusia yang dapat makrifat kepada Allah dengan metode – metode tertentu. 
Tasawuf Irfani adalah tasawuf yang berusaha menyikap hakikat kebenaran yang diperoleh tidak 
melalui logika tetapi melalui pemberian Tuhan ( mauhibah ). 
2
 Dalam hal ini harus dibedakan karena ada dua nama tokoh besar dan hidup di kota yang 
sama. Di mana yang satu bernama Muhammad ibn Ali ibn Muhammad ibn al – Arabi al – Thai al 
– Tamimi ( 560 H/1165M ) dia sebagai seorang sufi sekaligus filosof dan yang satunya lagi 
2 
 
Doktrin waḫdah al – wujȗd sebenarnya tidak dibuat oleh Ibn Arabi 
sendiri melainkan murid – muridnya yang fanatik terhadap Ibn Arabi, di 
antaranya Shadr al – Din Qunawi (606 H/1210 M), Afif al – Din al – 
Tilimsani (690 H/1291 M), Sa‟d al – Din Hammuyah (649 H/1252 M) dan 
lain sebagainya. Adapun Ibn Arabi sendiri, sekalipun tidak pernah 
menggunakan istilah waḫdah al – wujȗd, dia dianggap sebagai pendiri 
doktrin waḫdah al – wujȗd karena ajaran – ajarannya mengandung ide 
waḫdah al – wujȗd.3 
Uraian lebih terperinci tentang waḫdah al – wujȗd Ibn al – Arabi 
ini akan dibicarakan dalam pasal – pasal berikut. Tetapi sekedar 
membuktikan ia memang mengajarkan paham waḫdah al – wujȗd, 
beberapa pernyataannya yang akan dikutip di sini : “ Wujud bukan lain 
dari al – Haqq karena tidak ada sesuatu pun dalam wujud selain Dia.” 
“Juga dalam ketinggian- Nya di atas instrumen– instrumen Bahasa yang 
datang untuk melekatkan “ke – bagaimana – an“ dan keserupaan – Nya.”4 
“Ketuhanan adalah sebuah misteri , dan ia menjadi kamu, yang berarti 
setiap wujud, dan jika ia berhenti, Ketuhanan juga berhenti.”5 Dari sini 
dapat memahami bahwa Ibn Arabi sebagai pencetus doktrin waḫdah al – 
wujȗd.  
Banyak literatur yang mengartikan atau disinonimkan istilah 
waḫdah al – wujȗd dengan “panteisme“6 dan sebaliknya istilah ini 
diartikan atau diterjemahkan dengan madzhab waḫdah al – wujȗd. Secara 
                                                                                                                                                        
bernama Abu Bakar Muhammad ibn Abdillah ibn Arabi al – Ma‟afiri (1076 – 1148 M) yang kedua 
ini bukan seorang sufi melainkan ahli hadis sekaligus ahli fiqh.  
3
 Kautsar Azhari Noer, Ibn al- Arabi, Wahdat al – Wujud dalam Perdebatan, ( Jakarta : 
Paramadina, 1995 ), h. 35. 
4
 Ibn al – Arabi, Futuhat, al – Futuhah al – Makkiyah, Risalah tentang Ma ‟rifah 
Rahasia-Rahasia Sang Raja dan Kerajaa-Nya, Terj. Al-Futuhat Al-Makkiyyah Penrj, Harun Nur 
Rosyid, 2 Vol. ( Yogyakarta : Darul Futuhat , 2017 ), h. 45.  
5
 Ibn al – Arabi, Fusus al – Hikam, Terj, The Bezels of Wisdom The Missionary Society of 
St. Paul the Apostle in the State of New York, penerj. R.W.J. Austin, ( Yogyakarta : Studi Islamika, 
2004 ), h. 146.   
6
 Antara paham wahdal al – wujud dan panteisme, di samping memiliki persamaan juga 
perbedaan. Dalam panteisme alam adalah Tuhan dan Tuhan adalah alam, sedangkan wahdah al – 
wujud alam bukan Tuhan, tetapi bagian dari Tuhan. Karena itu, dalam wahdah al – wujud alam 
dan Tuhan tidak identik, sedangkan dalam panteisme identik. Lihat Amsal Bakhtiar, Filsafat 
Agama, (Depok : Rajawali Press, 2015), h. 94.  
3 
 
tidak langsung ini memperkuat anggapan bahwa Ibn Arabi seorang yang 
panteisme. Banyak para pemikir muslim ataupun para Orientalis,
7
 dari 
belahan dunia Timur sampai ke Barat terlebih - lebih di Indonesia sendiri 
yang mengkaji paham waḫdah al – wujȗd. Mereka juga menafsirkanya 
berbeda – beda ada yang sependapat bahwa waḫdah al – wujȗd itu sama 
dengan panteisme, ada juga yang tidak sepakat, bahkan ada juga yang 
memberikan pengertian tersendiri mengenai waḫdah al – wujȗd. 
Kautsar Azhari Noer mengatakan waḫdah al – wujȗd bukan 
panteisme karena kedua hal tersebut tetap berbeda dan tidak setara. Karena 
itu, mempersamakan waḫdah al – wujȗd dengan panteisme adalah 
kesimpulan yang keliru, terburu, dan menyesatkan.
8
 Kemudian Khudori 
Soleh yang sepaham dengan Kautsar Azhari Noer mengartikan waḫdal al 
– wujȗd bukan sama dengan panteisme karena panteisme segala sesuatu 
sama dengan alam. Sedangkan alam bukanlah Tuhan dan Tuhan bukanlah 
alam, keduanya tetap entitas yang berbeda. Karena itu, mempersamakan 
atau memberi label panteisme atas ajaran waḫdah al – wujȗd Ibn Arabi 
dapat menyebabkan kesalahpahaman dan menyesatkan.
9
 
Sementara itu Samsul Munir Amin
10
 dan Cecep Alba
11
 juga 
berpendapat bahwasanya wujud Tuhan tidak sama dengan wujud alam. 
Meskipun di satu sisi, ia terkesan menyamakan Tuhan dengan alam, tetapi 
di satu sisi lain ia menyucikan Tuhan dari adanya persamaan, dalam artian 
tidak menyamakan Tuhan dengan alam dan secara otomatis waḫdah al – 
wujȗd bukanlah panteisme. Sedangkan Harun Nasution menjelaskan 
dalam waḫdah al – wujȗd sebenarnya yang mempunyai wujud hanya satu, 
                                                          
7
 Orientalisme adalah sebuah paham atau aliran, yang berkeinginan menyelidiki  hal – hal 
yang berkaitan dengan bangsa – bangsa di Timur beserta lingkungannya. Sedangkan lawan dari 
Orientalisme adalah Occidentalisme. Occidnetalisme adalah paham yang mempelajari dunia Barat 
beserta lingkungannya. Istilah Occidentalisme lebih jarang disebut karena bukan merupakan suatu 
keahlian khsusus dalam lingkunagn disiplin – disiplin ilmu. Lihat Joesoef Sou‟yb, Orientalisme 
dan Islam, ( Jakarta : Bulan Bintang, 1995 ), h. 1.  
8
  Kautsar Azhari Noer, Ibn al- Arabi..,h.214. 
9
  A.Khudori Sholeh, Filsafat Islam Dari Klasik Hingga Kontemporer, (Yogyakarta : Ar-
ruzz Media, 2014), h. 209. 
10
 Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf, (Jakarta : Teruna Grafica, 2012), h. 278.  
11
 Cecep Alba, Tasawuf dan Tarekat Dimensi Esoteris Ajaran Islam, (Bandung : Remaja 
Rosda Karya, 2014), h. 75.  
4 
 
yaitu Tuhan. Wujud selain dari Tuhan adalah wujud bayangan.
12
 Ini 
menguatkan dengan pendapat – pendapat yang di atas bahwa waḫdah al – 
wujȗd tidak sama dengan panteisme atau monisme. 
Haidar Bagir memberi ulasan yang lebih menarik mengenai 
waḫdah al – wujȗd. Ia mengatakan ketunggalan wujud Ibn Arabi ini 
tidaklah bersifat panteistik yakni, menggangap segala sesuatu sebagai 
Tuhan tidak juga monoteistik (ketunggalan Tuhan yang transenden, 
mengatasi dan sepenuhnya berbeda), melainkan monorealistik. Yakni, 
menegaskan segala ketunggalan segala ada dan mengada.
13
 Pendapat ini 
membantah perihal waḫdah al – wujȗd sebagai panteistik atau 
monoteistik. Ia memberi gambaran yang lebih radik dan komprehensif 
terhadap waḫdah al – wujȗd yang diajarkan oleh Ibn Arabi. 
Selain Haidar Bagir, Aboebakar Atjeh terlebih dahulu menganggap 
bahwa waḫdah al – wujȗd bersifat monorealistik. Ia beranggapan wujud 
itu adalah intipati dari segala yang ada, dan yang bernama dari segala yang 
baru itu. Karena semua yang bersifat fana akan binasa, tidak ada baginya 
wujud yang abadi, meskipun keadaanya aneka rupa dan bilangannya amat 
banyak segala ciptaan dan keadaan. Melainkan yang kekal adalah tunggal 
dari pada zat – zat itu sendiri dan tidak dihubungkan melainkan satu 
tunggal dalam zat yang banyak itu.
14
 
Para sarjana muslim sendiri yang bukan asli dari Indonesia ada 
yang beranggapan bahwa Ibn Arabi menganut panteisme atau monisme. 
Menurut A.E. Afifi, Ibn Arabi menganut panteisme yang mempunyai 
suatu bentuk akosmisme dan memandang Sufi ini sebagai seorang “panteis 
sempurna”.15 Fazlur Rahman mengatakan bahwa sistem Ibn Arabi 
sepenuhnya monistik dan panteistik,  di mana ajaran ini berlawanan 
                                                          
12
 Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam, (Jakarta : Bulan Bintang, 2014), 
h. 77.  
13
 Haidar Bagir, Epistemologi Tasawuf, (Bandung : Mizan, 2018), h. 72.  
14
 Aboebakar Atjeh, Wasiat Ibn Arabi, (Bandung : SEGA ARSY, 2016), h.60.  
15
 A.E. Afifi, A Mystical Philosopy Of Muhyid Din Ibnul Arabi, Terj, Sahrir Mawi dan 
Nandi Rahman, Filsafat Mistis Ibnu „Arabi, (Jakarta : Gaya Media Pratama, 1989), h. 54.  
5 
 
dengan ajaran Islam ortodoks.
16
 Sedangkan Ibrahim Madkour juga 
memberi penilai tentang ajaran waḫdah al – wujȗd Ibn Arabi bersifat 
panteistik.
17
  
Tuduhan bahwa doktrin waḫdah al – wujȗd dapat diberi label 
“panteisme“, “monisme“, “monism ontologis“, “monisme eksistensialis“, 
“monism pantaistik“, dan semacamnya ditolak dengan tegas oleh salah 
satu seorang sarjana Muslim kontemporer yakni sayyed Hossein Nasr. Ia 
memandang bahwa istilah – istilah “panteisme“, “panenteisme“,“monisme 
eksistensialis“, dan “mistisisme natural“ tidak dapat dipakai untuk 
mendiskripsikan doktrin waḫdah al – wujȗd. Tuhan menurut doktrin ini 
adalah transenden terhadap alam, sekalipun alam dalam tingkatnya sebagai 
yang real tidak dapat sepenuhnya lain dari Tuhan. Segala sesuatu di alam 
ini adalah penampakannya.
18
 
Di kalangan para orientalis ada pula beberapa orang yang 
menyangkal pemakaian istilah monisme dan panteisme untuk menyebut 
doktrin waḫdah al – wujȗd Ibn Arabi. Salah satunya Henry Corbin. Ia 
mengusahakan interpretasi nonpanteistik dan nonmonistik tentang 
pemikiran Ibn Arabi. Ia juga mengatakan bahwa istilah monisme tidak 
sesuai untuk mendiskripsikan doktrin waḫdah al – wujȗd Ibn Arabi.19 
Perbedaan pendapat mengenai pendeskripsian doktrin waḫdah al – 
wujȗd Ibn Arabi, seperti dipaparkan di atas menggugah pertanyaan – 
pertanyaan. Betulkah Ibn Arabi seorang panteis ? Jika tidak, apakah 
kekeliruan pendapat bahwa Ibn Arabi adalah seorang panteis disebabkan 
kekeliruan memahami waḫdah al – wujȗd ? Melihat pertanyaan – 
pertanyaan tersebut maka di era modern ini manusia berpikir lebih 
                                                          
16
 Fazlur Rahman, Islam, Terj, Ahsin Mohammad, Islam, (Bandung : Pustaka, 2003), h. 
210.  
17
 Ibrahim madkour, Fi al – Falsafah al – Islamiyah : Manhaj wa Tabbiqub al – Juz‟ al – 
Sani, Terj, Yudian Wahyudi Asmin,  Aliran dan Teori Filsafat Islam, (Jakarta : Bumi Aksara, 
2004), h. 110.  
18
 Sayyed Hossein Nasr, Three Muslim Sages; Avicenna – Suhrawardi – Ibn Arabi, Terj. 
Maimun Syamsuddin, Tiga Madzhab Utama Filsafat Islam, (Yogyakarta : IRCiSoD, 2014), h. 193 
– 194.  
19
 Henry Corbin, Creative Imagination in The Sufism of Ibn „Arabi, Terj. Moh. Khozim 
dan Suhadi, Imajinasi Kreatif Sufisme Ibn Arabi, (Yogyakarta : LKIS, 2014), h. 285. 
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komprehensif untuk menjawab itu dengan menyatukan antara dunia 
tasawuf dan dunia sains (psikologi).  
Melihat masyarakat modern, menurut Franz Magnis Suseno 
masyarakat modern adalah masyarakat yang rasionalis, materialis, serta 
individualis. Manusia modern mendasarkan diri pada realitas inderawi 
yang tak terbantah daripada sebuah spekulasi – spekulasi spiritual 
menurutnya sering kosong belaka, atau merupakan pelarian realitas. 
Modernitas membuat perubahan paradigma, yaitu terjadinya pergeseran 
dari budaya ekspresif di mana nilai – nilai religius dan estetik bergeser ke 
budaya progresif dengan dominasi nilai – nilai rasionalitas dan ekonomi.20 
Hal inilah sebenarnya yang mendasarkan pemikiran masyarakat modern 
untuk memisahkan antara bidang sakral (ruh) dan bidang duniawi 
(material) dalam kehidupan sehari – hari.21 
Membahas kesatuan wujud dalam masa ini tentunya tidak lepas 
dari apa yang namanya dunia imajinasi. Dalam Kamus Filsafat, imajinasi 
atau imagination adalah kemampuan menghidupkan kembali atau 
khususnya penciptaan imajinasi dalam mata jiwa. Namun, yang lebih 
umum, kemampuan untuk mencipta dan memunculkan situasi – situasi 
yang memungkinkan, mengkombinasikan pengetahuan lewat cara – cara 
yang tidak lazim atau menemukan eksperimen – eksperimen berpikir.22 
Sartre juga menjelaskan bahwa imajinasi adalah sebuah tindakan yang 
mengangankan sebuah objek yang tidak hadir atau sebuah objek yang 
tidak eksis dalam sebuah benda, dengan menggunakan kandungan psikis 
dan mental yang hadir hanya sebagai sebuah “wakil yang logis“ dari objek 
yang diangankan.
23
 
                                                          
20
  Franz Magnis Suseno, Pijar – pijar Filsafat, (Yogyakarta : Kanisius, 2005), h.140.  
21
  Kazuo Shimogaki, Between  Modernity and Postmodernity The Islamic Left and Dr 
Hasan Hanafi‟s Thought, Terj. Imam Aziz, Kiri Islam, Antara Modernisme dan Postmodernisme, 
(Yogyakarta : LKIS, 1993), h. 32.   
22
 Simon Blackburn, Kamus Filsafat, (Yogyakarta : Pustaka Pelajar, 2008), h.433.  
23
 Jean Paul Sartre, The Psychology of Imagination, Terj. Silvester G syukur, Psikologi 
Imajinasi, (Yogyakarta : Narasi dan Poestaka Promethea, 2016), h. 42.  
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  Dalam melakukan imajinasi, manusia demi mengetahui kesatuan 
wujud tentunya mereka melakukan sebuah penciptaan melalui dunia 
imajinasi mereka. Penciptaan bisa dikatakan sebagai  penampakan 
(Epifani, tajalli), yakni peralihan dari potensi atau kegaiban menuju 
keadaan yang bersinar, manifestasi, yang terungkapkan, dengan begitu 
penciptaan adalah suatu aksi ilahiah, imajinasi primordial.
24
 Terbentuknya 
sebuah ciptaan melalui imajinasi terkait penciptaanya tentunya tidak serta 
merta begitu saja muncul dengan mudah dalam dunia imajinasi. Harus ada 
proses yang berjalan untuk  menghasilkan sebuah ciptaan yang 
dianggpanya sebagai yang haqq, dengan ini timbulah proses yang 
namanya “ Imajinasi Kreatif ” atau creative imagination25.  
Imajinasi Kreatif sebagai mediatrik antara sang pencipta turun 
kemahluk atau mahluk ke sang pencipta. Secara hakiki imajinasi kreatif 
organ untuk penampakan Tuhan atau biasa disebut sebagai teofani. 
Teofani secara primordial berarti Tuhan menampakan dirinya melalui sifat 
– sifat yang dapat dihayati oleh ciptaan-Nya dan ini berarti Imajinasi 
Kreatif sebagai wadah untuk menciptakan sebuah ciptaan. Gagasan 
Imajinasi Kreatif ini di buat oleh Henri Corbin hal yang menarik dari 
Corbin yakni dia seorang orientalis yang fokus dalam kajian israqiyah 
yang dicetuskan oleh Suhrawardi dan sekaligus ia mempelajari pemikiran 
Ibn Arabi. Kata Corbin antara Hallaj, Suhrawardi, dan Ibn Arabi tiga 
serangkaian herarkis pemikiran yang tidak bisa dipisahkan karena saling 
keterkaitan satu dengan yang lainnya. 
Berdasarkan uraian di atas, penulis ingin meneliti bagaimana 
gagasan wahdah al – wujud Ibn Arabi. Gagasan ini penting untuk ditindak 
lanjuti karena sampai saat ini belum ada yang mendalami gagasan wahdah 
al – wujud  dalam bingkai Imajinasi Kreatif Henri Corbin. 
 
                                                          
24
 Henri Corbin, Creative Imagination in The Sufism of Ibn „Arabi, h, 255 
25
 Creative Imagination adalah sebuah pola atau ide – ide yang menyertai pemecahan 
suatu masalah atau pengembangan suatu bentuk baru. Lihat C.P Chaplin, Kamus Lengkap 
Psikologi, ( Jakarta : RajaGrafindo Persasa, 1993 ), h.117.  
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B. Rumusan Masalah  
Dari latar belakang di atas, agar tidak melebar penulis memunculkan 
rumusan masalah sebagai berikut : 
1. Bagaimana Imajinasi Kreatif sebagai Teofani ? 
2. Bagaimana penerapan konsep Imajinasi Teofanik Henri Corbin dalam 
memahami waḫdah al – wujȗd Ibn Arabi ? 
C. Tujuan Penelitian 
Adapun tujuan dari penelitian untuk : 
1. Mengetahui Imajinasi Kreatif sebagai Teofani. 
2. Menganalisis penerapan konsep Imajinasi Teofanik Henri Corbin 
dalam memahami waḫdah al – wujȗd Ibn Arabi. 
 
D. Manfaat dan Kegunaan 
Manfaat dan kegunaan dalam penelitian ini sebagai berikut : 
1. Akademik 
a. Menganalisa secara mendalam tentang pemikiran waḫdah al – 
wujȗd Ibn Arabi. 
b. Mengembangkan dan memperkarya khasanah keilmuan. 
c. Menjadi referensi untuk penelitian selanjutnya. 
2. Praktis 
a. Memberikan informasi kepada pembaca maupun masyarakat 
umum tentang arti waḫdah al – wujȗd Ibn Arabi. 
b. Sebagai bahan renungan dalam kehidupan sehari-hari. 
 
E. Tinjauan Pustaka 
Di Indonesia, sudah ada beberapa kajian perihal pemikiran Ibn 
Arabi. Diantaranya sebagai berikut : 
Saltana, Hubungan Kualitatif antara Tuhan dan Manusia Menurut 
Ibn Al – Arabi, (2003). Skripsi ini lebih kepada tinjauan bagaimana 
hubungan manusia dengan Tuhannya dalam mempertahankan 
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golongannya sendiri dengan menggunakan firman – firman Tuhan untuk 
menyalahkan golongan yang lainya. 
Arrazy Hasyim, Kritik Para Ulama terhadap Konsep Teologi Ibn 
Arabi, (2009). Skripsi ini lebih kepada tinjauan kritis yang dilontarkan 
oleh para ulama salaf kepada pemikiran teologi Ibn Arabi dan juga 
menampilkan bagimana teks – teks Ibn Arabi yang dianggap kontroversial. 
Fajar Hamzah, Pengaruh Neo – Platonisme dalam Wahdatul 
Wujud Ibn Arabi, ( 2010 ). Skripsi ini membahas bagaimana korelasi 
antara Neo - platonisme dengan paham wujudiyah Ibn Arabi yang sama – 
sama membahas filsafat bertemakan mistik dan ingin melihat persamaan 
dan perbedaan diantara keduannya. 
Uswatun Khasanah, Konsep Wahdah al – Wujud Ibn Arabi dan 
Manunggaling Kawulo Lan Gusti Ranggawarsito, (2015). Skripsi ini lebih 
kepada tinjaun komparasi, yakni dua pemikiran tokoh yang tidak sezaman 
tapi sama – sama memiliki pemikiran tentang “ kesatuan wujud “. Yang 
mana satu dipengaruhi oleh golongan syi‟ah dan yang satu lebih banyak 
dipengaruhi oleh kebudayaan lokal.  
Derpia Murti, Wahdah Al – Wujud Menurut Ibnu Arabi dan Mulla 
Shadra, (2018). Skripsi ini membahas bagaimana Mulla Shadra 
menemukan konsep baru mengenai waḫdah al – wujȗd. Namun, konsep 
itu merupakan sintesa dari pemikiran waḫdah al – wujȗd Ibn Arabi. 
Desertasi Kautsar Azhari Noer, Ibnu „Arabi: Wahdah al- wujud 
dalam Perdebatan (1995). Ditulis oleh jurusan Perbandingan Agama, 
Fakultas Ushuluddin, UIN Syarif Hidayatullah Jakarta. Penelitian ini berisi 
tentang waḫdah al – wujȗd menurut Ibnu „Arabi dan polemik istilah 
Pantaisme untuk waḫdah al – wujȗd. 
Tesis Fahmy Farid Purnama
26
, dalam bukunya yang berjudul 
Ontosofi Ibn Arabi, (2018). Dalam buku ini Fahmy menjelaskan 
bagaimana persoalan wujud dikembalikan ke dalam bingkai peristiwa 
eksistensial, dan diharapkan perbagia proyeksi religiositas manusia 
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 Fahmy Farid Purnama, Ontosofi Ibn Arabi, ( Yogyakarta : Cantrik Pustaka, 2018 )  
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dipahami sebagai ruang untuk saling  berbagi pengalaman iman bukan 
saling mengklaim kebenaran iman manusia yang melampaui batas 
kemanusiannya itu sendiri.  
Dari telaah pustaka yang terdahulu. Penelitian lebih kepada 
pendekatan intrepertasi pemikiran Ibn Arabi yang menyangkut persoalan 
agama, kebudayaan, dan filsafat kesatuan wujud Ibn Arabi. Penelitian ini 
lebih fokus kepada gagasan waḫdah al – wujȗd dengan sudut pandang 
imajinasi kreatif yang digagas oleh Hendri Corbin, di mana penelitian ini 
belum pernah diteliti sebelumnya.  
 
 
F. Kerangka Teori 
 
Menurut Henri Corbin dalam bukunya Imajinasi Kreatif Sufisme 
Ibn „Arabi ia menjelaskan, pertama kali yang harus kita ingat dalam 
tindakan kosmogoni azali sebagaimana yang dipahami oleh sang genius 
Ibn Arabi. Mulanya satu wujud Tuhan sendirian dalam zat – Nya yang 
tidak dikenai syarat (unconditioned), yang ikwal persisinya kita hanya bisa 
tahu satu hal persisnya, yakni rasa sedih karena kesendirian primordial 
yang membuat Dia merindu untuk disingkapkan dalam bentuk mahluk – 
mahluk yang memanifestasikan Dia untuk diri – Nya, seperti halnya Dia 
memanifestaikan diri – Nya untuk mereka. 
Fase ini digambarkan sebagai bersedihnya nama – nama ilahi 
mengalami derita dengan keadaan tak dikenal karena tak seorangpun yang 
menamai mereka, dan kesedihan inilah yang turun dengan dalam bentuk 
Nafas Ilahi (tanaffus) berupa kasih (rahmah) dan peng – ada – an (ijad), 
dan yang ada dalam alam misteri adalah berupakan kasih dari Wujud Ilahi 
oleh dan untuk – Nya sendiri, yakni untuk nama – nama – Nya sendiri.27 
Kesedihan bukanlah “ hak istimewa “ mahluk, dia ada pada 
pencipta sendiri malahan justru itulah tema yang mendahului seluruh 
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  Henri Corbin, Creative Imagination in The Sufism of Ibn „Arabi, h, 252 
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penyimpulan kita membuat wujud primordial sebagai suatu wujud yang 
berdaya cipta, itulah rahasia kreativitasnya, dan penciptaan - Nya 
memancar bukan dari hal ketiadaan, dari sesuatu yang berbeda dari diri – 
Nya sendiri, dari sesuatu yang bukan Dia, melainkan dari wujud 
fundamental – Nya, dari potensi – potensi dan virtualitas tak terungkap 
milik – Nya yang tersembunyi dalam wujud – Nya sendiri. 
Penciptaan adalah penampakan (Epifani, Tajjali), yakni peralihan 
dari potensi atau kegaiban menuju keadaan yang bersinar, manifest, dan 
terungkapkan, dengan begitu penciptaan adalah suatu aksi ilahiah, 
imajinasi primordial.
28
 Berkaitan dengan itu, jika tidak ada imajinasi 
serupa dalam diri kita, yang bukan dalam pengertian imajinasi dalam 
orang awam “fantasi“, melainkan imajniasi Aktif  (quwwat al - khayȃl) 
atau imajinatriks, maka tidak satupun dari semua yang tersaji jadi bisa 
terwujud. 
Adapun menurut William C. Chittick. Dalam bukunya Dunia 
Imajinal Ibnu „Arabi (Kreativitas Imajinasi Diversitas Agama) ia 
menjelaskan bahwa untuk memahami wahdah al – wujud kita harus 
terlebih dahulu mengetahui makna dari kata wujud. Istilah wujud harus 
dipahami dengan mengandaikan realitas tunggal dari penampakan wujud 
itu sendiri.  Pada tingkatan tertinggi, wujud adalah realitas Tuhan yang 
absolut dan tak terbatas yakni “ Wujud Niscaya” (wajib al – wujud). 
Dalam pengertian ini, wujud menandakan Esensi Tuhan atau Hakikat 
(Dzat al – Haqq), satu – satunya realitas yang nyata disetiap sisi.  
Sedangkan pada tingkat terbawah, wujud berupa substansi yang 
meliputi segala sesuatu selain Tuhan (ma siwallah) dengan cara inilah 
bagaimana Ibn Arabi dan tokoh – tokoh pemikir lain mendefiniskan 
“kosmos” atau “jagat raya” (al – „alam). Oleh karena itu, pada pengertian 
kedua, istilah wujud digunakan sebagai stenografi untuk merujuk pada 
keseluruhan kosmos, kepada segala sesuatu yang eksis. Wujud juga dapat 
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  Henri Corbin, Creative Imagination in The Sufism of Ibn „Arabi, h, 255 
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digunakan untuk merujuk pada eksistensi setiap dan segala sesuatu yang 
ditemukan dalam jagat raya ini.
29
 
Teori di atas dimaksudkan sebagai upaya untuk mencari jawaban 
atas pembahasan dari gagasan wahdah al – wujud Ibn Arabi dalam 
imajinasi kreatif Henri Corbin dengan cara menggali data – data yang 
berkaitan dengan permasalahan tersebut. 
 
 
G. Metode Penelitian 
 
1. Jenis Penelitian 
Penelitian ini merupakan penelitian kualitatif kepustakaan 
(Library Research). Penelitian ini mengikuti cara dan arah pikiran 
seorang tokoh filsuf dalam karyanya maupun yang membahas konsep 
tersebut. Sumber data yang diperlukan untuk penyusunan skripsi ini 
terdapat di dalam buku-buku primer dan sekunder. 
2. Sumber Data 
Dalam penelitian ini menggunakan sumber data, yaitu: sumber data 
primer dan sumber data sekunder. Sumber data primer di antaranya:  
a. Ibnu Arabi, Al – Futuhat Al – Makkiyah, diterjemah oleh  Harun 
Nur Rosyid, Yogyakarta : Darul Futuhat, 2017. 
b. Ibnu Arabi, Fusus Al – Hikam, diterjemah oleh Ahmad Sahidah, 
Yogyakarta : Islamika, 2004. 
c. Ibnu Arabi, Misykat Al – Anwar, diterjemah oleh Ari Anggari, 
Jakarta : Risalah Gusti, 1988. 
d. Ibnu Arabi, Kalimmatullah Kitab Al – Jalalah, diterjemah oleh 
Hasan Abrori, Surabaya : Pustaka Progresif, 1996. 
                                                          
29
 William C. Chittick, Imaginal Wolds, Ibn al – „Arabi and The Problem of Religious 
Diversity, Terj. Achmad Syahid, Dunia Imajinal Ibnu „Arabi ( Kreativitas Imajinasi dan 
Persoalan Diversitas Agama ), ( Surabaya : Risalah Gusti, 2001 ), h. 28.  
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Sedangkan sumber data sekunder yaitu semua karya atau 
tulisan-tulisan yang terkait dengan judul penelitian ini, antara lain: 
a. A. E . Afifi, Filsafat Mistis Ibnu „Arabi, diterjemahkan oleh Sjahrir 
Marwi, Jakarta : Gaya Media Pratama, 1989. 
b. William C. Chittick, Dunia Imajinal Ibnu „Arabi, diterjemahkan 
oleh Achmad Syahid, Surabaya : Risalah Gusti, 2001. 
c. Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, diterjemahkan 
oleh Mitiz Muzhar, Jakarta : Pustaka Firdaus, 2009. 
d. Henri Corbin, Imajinasi Kreatif Sufisme Ibn „Arabi, diterjemahkan 
oleh Moh Khozim, Yogyakarta : LKiS, 2014. 
3. Metode Pengumpulan Data 
a. Pertama, diadakan pelacakan dan pencarian literatur yang 
bersangkutan dengan penelitian. Kemudian dari literatur 
tersebut diadakan pemilahan sumber data primer dan skunder. 
b. Setelah literatur terkumpul, diadakan penelaahan yang 
disesuaikan dengan aspek-aspek yang akan dibahas. 
c. Pemilahan dilakukan atas pokok-pokok permasalahan, 
sehingga pemikiran yang dibahas tersusun sitematis. 
d. Tahap pengumpulan data yang terakhir dilakukan pengolahan 
data. 
4. Metode Analisis Data 
Setelah data terkumpul maka langkah-langkah yang penulis 
lakukan ialah melakukan klasifikasi disesuaikan dengan bahan yang 
akan dibahas dan dilanjutkan dengan pengolahan data. Tehnik 
pengolahan data yang dipergunakan dalam penelitian ini yaitu 
menggabungkan metode penelitian dengan filsafat. 
 
a. Metode Deskripsi  
Metode ini digunakan untuk hasil penelitian yang harus 
dibahasakan. Harus ada kesatuan mutlak antara bahasa dan 
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pikiran. Pemahaman baru dapat menjadi mantap ketika 
dibahasakan, hanya dengan dieksplisitasikan, suatu pengalamn 
yang taksadar dapat mulai berfungsi dalam pemahaman. Dan 
lebih jauh lagi, mengucapkan suatu pengertian bisa melahikran 
pemahaman baru.
30
 
b. Kesinambungan Historis 
Metode ini digunakan untuk memahami pemikiran Ibn 
Arabi tentang wahdah al-wujud yang menyatukan antara Tuhan 
dengan ciptaan-Nya. Dalam rantai ini dicoba melalui pemikiran 
Henri Corbin dengan sudut pandang Imajinasi Kreatif dalam 
melihat wahdah al-wujud.  
Dengan demikian terjadi lingkaran hermenuitis yang 
lain lagi yakni historis. Subjek saat sekarang menjelaskan objek 
penelitian yang lampau, tetapi sebaliknya yang lampau 
menjelaskan situasi subjek bagi dirinya sendiri. Yang lama 
tetap berharga, tetapi mendapat arti yang baru yang baru hanya 
dapat diketahui melalui yang lama.
31
 
 
c. Metode Verstehen 32 
Metode ini digunakan untuk mengetahui bangunan 
pemikiran Ibn Arabi tentang waḫdah al – wujȗd dan juga 
menganalisa pemikiran yang lontarkan oleh Henri Corbin 
dengan cara pandangnya yakni imajinasi kreatif untuk melihat 
gagasan waḫdah al – wujȗd Ibn Arabi.  
 
 
H. Sistematika Pembahasan  
                                                          
30
 Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat, 
(Yogyakarta: Kanisius, 1990), h. 54. 
31
  Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat, op, cit, h. 
48. 
32
 Kaelan M. S, Metode Penelitian Kualitatif Bidang Filsafat, ( Yogyakarta : Paradigma, 
2005 ), h. 71.  
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Sistematika skripsi secara substansial terdiri dari tiga bagian 
pokok, yaitu bagian awal, bagian isi/inti, dan bagian akhir. Setiap bagian 
terdiri dari bagian-bagian yang saling berkaitan dan harus ada di dalam 
naskah skripsi. Berikut bagian-bagian yang ada di dalam naskah skripsi 
dengan judul: Gagasan Waḫdah al – Wujȗd Ibn Arabi Dalam Creative 
Imagination (Imajinasi Kreatif) Henri Corbin. 
Bab satu berupa pendahuluan dengan berisikan latar belakang 
Masalah,   rumusan masalah, tujuan dan manfaan penelitian, telaah 
pustaka, metode penelitian, dan sistematika kepenulisan.  
Bab dua Biografi Ibn „Arabi meliputi sub pembahasan riwayat 
hidup, karir intelektual dan karya – karyanya, sebagai filosof dan ahli 
tasawuf, dan pemikirannya. 
Bab tiga Imajinasi Kreatif, dalam bab ini berisikan biografi 
penggagas Imajinasi Kreatif, pengertian Imajinasi Kreatif, pembagian 
ranah imajinasi, serta waḫdah al – wujȗd dalam kaca mata Orientalis. 
Bab empat Waḫdah al – wujȗd Ibn Arabi persepektif Imajinasi 
Kreatif yang terdiri dari sub bab : Imajinasi Kreatif sebagai Teofani, 
Tuhan yang Termanifestasi Melalui Imajinasi Teofanik. 
Bab lima Penutup dengan sub bab: Kesimpulan dan Saran, Daftar 
Pustaka dan Biodata Penulis. 
 
 
                                   BAB II 
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BIOGRAFI DAN PEMIKIRAN IBN ARABI 
 
 
A. Perjalanan Pendidikan dan Karier Intelektual 
Ibn Arabi, nama lengkapnya Muhammad bin „Ali Muhammad bin 
Ahmad bin „Abd Allah al – Hatsmi Ibn al – „Arabi.33 Ia lahir di Murcia, 
Spanyol bagian tenggara pada tanggal 17 Ramadhan 560 H/ 28 Juli 1165 
M, pada masa pemerintahan Ya‟kub Yusuf I (1163 – 1184 M) dari Dinasti 
Muwahhidun (1121 – 1269 M). Pada masanya nama Ibn Arabi yang 
terkenal dalam masyarakat Spanyol ada dua, yang satu ahli sufi dan 
satunya lagi sebagai ahli hadis ia bernama lengkap Abu Bakar Muhammad 
Ibn Abdillah Ibn Arabi Al – Ma‟afiri (1076 – 1148 M) yang kemudian 
menjadi hakim di Sevilla.
34
 
Ibn Arabi berasal dari keturunan ningrat Arab yang saleh. Ayah 
dan tiga pamannya dari jalur ibu adalah sufi yang mashur, ia sendiri 
menjadi seorang sufi yang saleh dengan mendapat gelar sebagai Muḫyi al - 
Dȋn (penghidup agama) dan al – Syaikh al – Akbar (Doktor Maximus), 
karena gagasan – gagasannya yang luar biasa dalam bidang tasawuf. 
Selain itu, ia menulis berjilid – jilid buku dengan tingkat diskursus sangat 
tinggi, yang menempatkannya sebagai salah seorang penulis muslim yang 
paling sulit dipahami. 
Pendidikan Ibn Arabi dimulai di Sevilla, ketika ayahnya menjabat 
di istana dengan pelajaran yang umum pada saat itu, yakni al – Quran, 
hadis, fiqh, teologi, tasawuf, dan filsafat skolastik.
35
 Sevilla merupakan 
pusat ilmu pengetahuan dan pusat kegiatan sufisme dengan banyak guru 
sufi terkenal di sana. Ibn Arabi sendiri belajar tasawuf dari dua guru sufi 
wanita yang sangat dikaguminya, yakni Yasmin Mursaniyah dari Murcia 
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 Ali Mahdi Khan, The Elemnts of Islamic Philosophy, Terj. Subarkah, Dasar – Dasar 
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dan Fatimah Qurtubiyah dari Kordoba. Keduanya berpengaruh sangat 
besar dalam pembentukan (pengarahan) kehidupan spiritual Ibn Arabi. 
Selama menetap di Sevilla, Ibn Arabi muda sering melakukan 
kunjungan ke berbagai kota di Spanyol, untuk berguru dan bertukar 
pikiran dengan para tokoh sufi, filosof, ahli hukum, ahli hadis, dan para 
intelektual lainnya. Ketika salah satu perjalanannya di Cordoba, ia bertemu 
dengan Ibn Rusyd
36
 dalam pertemuan yang maha penting. Dianggap 
penting, karena dalam pertemuan itu dua kepribadian yang melambangkan 
dua jalan yang akan diikuti pada masa selanjutnya oleh dunia Kristen dan 
Islam.
37
 Saat pertemuan keduanya ia mengalahkan tokoh filsuf Aristotelian 
ini dalam perdebatan dan tukar pikiran, sesuatu yang melambangkan 
kecerdasan yang luar biasa dan luasnya wawasan Ibn Arabi. 
Hingga tahun 595 H/ 1198 M, Ibn Arabi menghabiskan hidupnya 
di berbagai kota di Andalusia dan Afrika Utara. Kadang – kadang Ibn 
Arabi melakukan perdebatan dengan kelompok – kelompok tertentu yang 
berbeda seperti Mu‟tazilah yang melakukan interpretasi rasionalistik atas 
Islam. Pada tahun ini tepatnya 1193 M ia menuju ke Tunis berguru kepada 
Husein Ibn Qasi (1151 M) untuk mempelajari kitab Khal‟ al – Na‟lain 
(Melepas Sandal) dan menulis komentar atau ulasan atas kitab tersebut.  
Ia juga berkunjung ke Fez selama empat tahun, terus ke Marrakesy, 
Almeria, Bugia dan kembali ke Tunis (1202 M). Selama ia di Almeria ia 
tidak melewatkan tempat yang dijadikan pusat sekolah Ibn Masarrah, Ibn 
al – „Arif, dan tempat Ibn Arabi menerima pembaiatan formal untuk 
memasuki Sufisme. Pada tahun – tahun ini, kemudian sang Syekh 
memiliki pengetahuan – pengetahuan teofanik. Ia memiliki pengetahuan 
yang tak terlihat untuk mengatur seluruh isi jagat raya.  
                                                          
36
 Ibn Rusyd, nama lengkapnya adalah Abul Walid Muhammad bin Ahmad bin 
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Pada tahun 1199 ia kembali ke Kordoba untuk meghadiri 
pemakaman filsuf besar yang beraliran Aristotelian yakni Ibn Rusyd. Ia 
melihat sendiri prosesi pemakaman sang filsuf, bagaimana seluruh karya – 
karya sang maestro ikut dikebumikan. Selama pengembaraan ini, ia 
sempat menulis beberapa karya, seperti Mawȃqȋ al – Nujȗm, Insya  al - 
Dawȃ‟ ir dan lainnya. Akan tetapi, situasi religio – politis tidak 
mendukung bagi Ibn Arabi untuk tinggal lama di Spanyol atapun di Afrika 
Utara sehingga pergi ke Makkah (1201 M).
38
  
Dengan ziarah ke Timur ini, periode baru bermula dalam 
kehidupan Ibn Arabi. Tahun 589 H/1202 M ia berkunjung ke Makkah 
untuk pertama kalinya, di sana ia gunakan untuk mepertajam ruhani dan 
menulis. Di sini ia mendapatkan ilham untuk menulis karya 
monumentalnya, al - Futȗḫȃt al - Makkȋyah (Wahyu – wahyu Makkah) 
dalam 560 jilid dan menulis kitabnya yang lain, Fushȗsh al - Ḫikam (Faset 
– faset Ilmu Pengetahuan Ilahi) dan ia memperoleh kemasyhuran tertinggi. 
Futuhat, seperti yang dijelaskan oleh penulisnya, didektekan oleh 
Tuhan melalui malaikat pemberi ilham, sedangkan Fusus, sebuah buku 
dengan dua puluh sembilan bab mengenai ilmu kenabian, diilhami oleh 
nabi.
39
 Setiap faset membicarakan koderat kemanusiaan dan rohaniah dari 
setiap nabi tertentu, koderat ini digunakan untuk sebagai wahana segi 
tertentu dari ilmu pengetahuan ilahi yang diwahyukan kepada nabi. Buku 
ini menjadi begitu terkenal pasca kematian Ibn Arabi, ada yang pro dengan 
buku ini ada juga yang kontra seperti Ibn Taimiyah setelah membaca dan 
mempelajarinya. 
Perjumpaan dengan seorang gadis muda Persia yang sangat pandai, 
dengan kecantikan dan kesalehan luar biasa membuat Ibn Arabi jatuh hati 
kepadanya, dan ia menulis kitab yang berjudul Tarjuman al – Ashwaq. 
Kejadian ini juga terjadi ketika Ibn Arabi berada di Makkah, kitab ini 
ditafsirkan sebagai kitab yang paling anggun dan indah ditulis dalam 
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persajakan Arab Klasik.
40
 Ada pula yang mengatakan kitab ini ditulis 
hanya karena nafsu semata seorang syech kepada wanita. Ia sendiri 
kemudian menafsirkan kitab ini sebagai buku sajak ke dalam pengertian 
mistik, suatu cara yang lazim bagi banyak penyair sufi. 
Dari Makkah Ibn Arabi melakukan perjalanan ke berbagai kota dan 
pada saat itu ia ditahbis untuk memasuki dunia gaib ilahi oleh Khidr, yaitu 
nabi yang mentahbis manusia secara langsung untuk memasuki kehidupan 
spiritual tanpa harus memasuki diri ke dalam rantai pentahbisan reguler.
41
 
Maka ia menjadi seorang “ murid Khidr “ karena telah menjadi guru Sufi 
yang termasuk dalam garis pentahbisan reguler. Pantahbisan itu terjadi 
ketika tahun 601 H/1204 M, ketika berada di Mosul ia menerima surban 
(khȋrqoh) Khidr dari Ali bin Jami yang ia sendiri telah menerimanya dari 
sang “ Nabi Hijau “. 
Pada tahun – tahun itu juga, Ibn Arabi mengalami konflik berkala 
dengan ahli fiqh, seperti pada tahun 604 H/ 1207 M ketika ia diancam 
akan dibunuh dan harus mengungsi di Makkah. Setelah beberapa waktu di 
kota suci itu, ia berangkat ke Anatolia, dan di Quniya ia bertemu dengan 
Shadr al – Din Qunawi yang menjadi muridnya sekaligus menjadi 
komentator terpenting dan penyebaran karya – karyanya. Dari Quniya, ia 
melanjutkan perjalanannya kearah Timur menuju Armenia, lalu ke selatan 
menuju lembah Eufrat dan Baghdad. 
Pada tahun 609 H/ 1211 M, ia bertemu dengan Sufi terkenal 
Syihab al – Din „Umar Suhrawardi, nama yang sama dengan Pendiri 
Iluminasi, yang memang sering terjadi kesalahan sebutan dengannya.
42
 Ibn 
Arabi juga mengunjungi Aleppo tempat ia diterima dengan penuh 
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kehangatan oleh Malik Dhahir, yang generasi sebelumnya menjadi 
pelindung dan teman Suhrawardi, dan usahanya tidak berhasil mencegah 
kematiannya. 
Akhirnya, pada tahun 1224 M Ibn Arabi untuk memutuskan 
menetap di Damaskus kecuali kunjungan singkat ke Aleppo. Setelah 
terkenal di seluruh dunia Islam dan diundang serta dibujuk oleh para 
penguasa dan pangeran yang mencintai kebijaksanaan (hikmȃh) dari 
kawasan – kawasan dekat atau jauh. Setelah melakukan pengembaraan 
yang sangat lama, ia ingin menghabiskan waktu – waktu terakhirnya di 
dunia untuk ketenangan, kedamaian, dan pekerjaan yang intens berupa 
membaca, menulis dan mengajar.  
Periode ini ia menyelesaikan karya monumentalnya, al - Futȗḫȃt al 
- Makkȋyah (Wahyu – wahyu Makkah), yang berisi catatan spiritual selama 
tiga puluh tahun dari periode kehidupannya yang penuh berarti. Sang 
maestro akhirnya meninggal dunia di Damaskus pada 22 Rabi al - Tsani 
638 H/ November 1240 M pada usia 78 tahun dengan meninggalkan tanda 
tak terhapuskan di atas keseluruhan kehidupan spiritual Islam.  Ia 
dikebumikan di Salihiyah, di kaki Gunung Qasiyun, bagian utara 
Damaskus, sebuah tempat yang dimulaikan sebelum ia dikebumikan di 
sana, sebagai tempat yang disucikan oleh seluruh nabi.
43
  
 
B. Karya – karya Ibn Arabi 
Di antara para pemikir Muslim, Ibn Arabi adalah salah seorang 
penulis yang paling produktif. Jumlah yang pasti karya-karyanya tidak 
diketahui. Berbagai angka telah disebutkan oleh para sarjana. Menurut C. 
Brockelman seperti dikutip oleh Kautsar Azhari Noer mencatat tidak 
kurang dari 239 karya. Meskipun ia mungkin mencatat beberapa karya 
yang sama dengan judul-judul yang berbeda-beda yang dihitungnya 
menurut jumlah judul itu, ia tidak dapat memanfaatkan sepenuhnya 
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sumber-sumber yang terdapat di perpustakaan-perpustakaan Istanbul dan 
Anatolia. Ini berarti penelitian yang dilakukanya belum sempurna, masih 
ada karya-karya Ibn Arabi yang belum dicatatnya. 
Osman Yahia, dalam karya bibliografinya yang sangat berharga, 
menyebut 846 judul, namun ia menyimpulkan bahwa diantaranya hanya 
sekitar 700 yang asli dan dari yang asli itu hanya 400 yang masih ada. 
Menurut Ibn „Arabi yang juga dikutip Kautsar Azhari Noer pernah 
menyebutkan 289 judul. Sekalipun jumlah yang disebutkan berbeda-beda, 
yang jelas keproduktifannya masih banyak yang berupa manuskrip.
44
 
Tulisan atau karya Ibn Arabi sebagaimana dikemukakan oleh 
penulis sebagai berikut: 
1. Al-Futuhat Al-Makkiyyah. Judul lengkap karya pertama ini 
adalah Kitab Al-Futuhat Al-Makkiyyah fiMa ‟rifat Al-Asrar Al-
Makkiyyah wa Al-Mulkiyyah. Karya ini mulai disusun di 
Makkah pada 598/1202 dan selesai di Damaskus pada 
629/1231. Dalam kitab ini Ibn Arabi membicarakan dengan 
sangat mendetail mengenai Al-Quran, hadits, berbagai 
peristiwa dalam kehidupan Rasul, aturan-aturan mendetail dari 
syariat, prinsip-prinsip fikih, nama-nama dan sifat-sifat Ilahi, 
keterkaitan antara Allah dan alam semesta, struktur kosmos, 
penciptaan manusia, berbagai macam tipe manusia, tingkatan- 
tingkatan para wali, jalan untuk meraih keparipurnaan manusia, 
fase- fase di dalam mi‟raj menuju Allah, berbagai peringkat 
dan macam malaikat, alam jin, karakteristik ruang dan waktu, 
simbol-simbol huruf, sifat alam penengah antara kematian dan 
hari kiamat, status ontologis dari surga dan neraka, dan lain 
sebagainya.
45 
2. Fusus Al-Hikam. Buku ini ditulis pada tahun-tahun terakhir 
                                                          
44
  Kautsar Azhari Noer, Ibn al- Arabi..,h. 24 – 25. 
45 Asy-Syaikh Al-Akbar Muhyiddin Ibnu al-„Arabi, Futuhat al-Makkiyyah: Risalah 
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kehidupan Ibn Arabi, secara jelas disuguhkan sebagai 
ringkasan ajaran-ajaran mistik sang guru Andalusia ini dan 
sebagai adanya tidak diragukan menjadi salah satu karyanya 
yang paling penting, yang berhubungan dengan semua tema 
pokok pemikirannya sangat orisinal dan berpengaruh besar. 
Sebagian besar karya ini ditulis di Damaskus di mana Ibn Arabi 
menghabiskan masa sepuluh tahun terakhirnya di sana.
46
 
3. Insya‟Al-Dawa‟ir, „Uqlat Al-Mustawfiz dan Al-Tadbirat Al-
Ilahiyyah. Tiga karya yang membahas mengenai metafisika dan 
kosmologi. Ketiga karya ini sudah diedit, diberi suatu 
pengantar dan terjemahan ringkas ke dalam bahasa Jerman oleh 
H. S Nyberg. 
4. Risa‟ilIbnu „Arabi tentang Sufisme antara lain diberinya judul: 
Kitab Al-Fana‟ Al-Musyahadah diterjemahkan ke dalam 
bahasa Perancis oleh Michel Valsan dengan judul “ Le Livre de 
l‟ extinction dans la Contemplation” 
5. Kitab Al-Isra‟ diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris oleh R.T 
Harris. 
6. Kitab fi Su‟al Ismail Ibnu Sawakin ke dalam bahasa Perancis 
oleh M. Valsan.
 47 
7. Risalah Anwar diterjemahkan oleh R.T Harris ke dalam bahasa 
Inggris dengan judul “Journey to the Lord of Power'” 
8. Risalah fi Sua‟al Isma‟il Ibnu Sawdakin diterjemahkan oleh M. 
Valsan ke dalam bahasa Perancis dengan judul “ Textes sur la 
Connaissance Supreme” 
9. Risalah Ila Al-Imam Fakhr Al-Dln Al-Razt diterjemahkan oleh 
M. Valsan ke dalam bahasa Perancis dengan judul “L Epitre 
                                                          
46 Ibnu „Arabi, Fusus Al-Hikam, Terj. The Bezels of Wisdom The Missionary Society of St. 
Paul the Apostle in the State of New York, penerj. R.W.J. Austin, (Yogyakarta: Islamika, 2004), h. 
xxxi 
 
47
 Duski Samad, Studi Tasawuf II: Pasca Ibn Arabi, ( Jakarta: Nuansa Madam, 1999), h. 9 
23 
 
adressee a Fakhr Al-Din Razi ” 
10. Hilyat Al-Abdal diterjemahkan oleh M. Valsan ke dalam 
bahasa Perancis dengan judul “ La Parure des Abda “ 
11. Kitab Naqsy Al-Fusus di terjemahkan oleh W.C. Chittick ke 
dalam bahasa Inggris dengan judul “Ibnu Arabi‟s own 
Summary of the Fusus: The Imprint of the Bezels of Wisdom‟” 
12. Kitab Al-Wasiyyah diterjemahkan oleh M. Valsan ke dalam 
bahasa Perancis dengan judul “Conseil a un ami”” 
13. Kitab Istilahat Al-Suffiyyah diterjemahkan oleh R.T. Harris ke 
dalam bahasa Inggris dengan judul “Sufi Terminology: Ibnu 
„Arabi‟s Al- Istilah Al-Suffiyyah” 
14. Menurut Kautsar Azhari Noer, karya lain Ibnu „Arabi yang tak 
boleh dilupakan ialah Ruh Al-Quds, yang disusunnya di 
Makkah pada 600/1203. Melalui karya ini Ibnu „Arabi 
mengkritik penyimpangan- penyimpangan dalam praktek 
Sufisme dan mengungkapkan banyak informasi tentang para 
sufi yang mengaj arnya dan yang ditemuinya di Andalusia. 
Bagian biografis karya ini telah diterjemahkan oleh M. Asin 
Palacios ke dalam bahasa Spanyol dengan judul Vidas de 
Santones Andaluces.
48 
15. Al-Durrat Al-Fakhirah. Bagian-bagian biografis dalam Ruh Al-
Quds dan Al-Durrat Al-Fakhirah telah tersedia dalam 
terjemahan Inggris Austin dengan judul “Sufs of Andalusia”. 
16. Syajarat Al-Kawn adalah karya Ibnu „Arabi yang memaparkan 
doktrinnya tentang person Muhammad saw. dalam hubunganya 
dengan Allah, manusia dan alam secara keseluruhan. Karya ini 
telah diterjemahkan oleh A. Jeffery dengan judul “Ibnu Arabi‟s 
Shajarat Al-Kawm”, dan oleh M. Gloton ke dalam bahasa 
Perancis dengan judul L Arbre du Monde. 
17. Ma la Budda minhu li al-Murid, yang ditulis di Mosul pada 
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601/1205, adalah jawaban terhadap pertanyaan tentang apa 
yang harus diimani dan apa yang harus dilakukan oleh pencari 
pada permulaan, sebelum yang lain. Terjemahan karya-karya 
ini telah dicetak dalam beberapa kesempatan, dalam bahasa 
Turki oleh Mahmud Mukhtar Bey dengan judul Adab Al-
Murid, dalam bahasa Spanyol hanya untuk sebagian oleh M. 
Asin Palacios, dalam bahasa Inggris oleh A. Jeffery, dan juga 
dalam bahasa Inggris oleh T.B. Al-Jerrahi dengan judul “What 
the Student Needs: Ibn „Arabi‟s Ma la Budda minhu lil-Murid. 
18. Kitab Al-I‟lam bi Isyarat Ahl Al-Ilham. Karya ini telah 
diterjemahkan oleh M. Valsan ke dalam bahasa Perancis 
dengan judul Le livre d‟Enseignement par les Formules 
Indicatives des Gens Inpires. 
Beberapa karyanya yang lain bisa disebut: Misykat Al-Anwar, 
MahiyyatAl-Qalb, „Anqa‟ „Anqa‟Mughrib, Al-IttihadAl-Kawni fiHadrat 
Al-Isyhad Al-„Ayni, Isyarat Al-Qur‟an, Al-Insan Al-Kulli, Bulghat Al- 
Ghawwas, Taj Al-Rasa‟il, Kitab Al-Khalwah, Syarh Khal‟ Al-Na‟layn, 
Mir‟at Al- „Arifin, Ma‟rifah Al-Kanz Al-„Azim, Mafatih Al-Ghayb, 
Daa‟wat Asma‟Allah Al-Husna, dan Kitab Al-Haqq.49 
C. Ibn Arabi Sebagai Filsuf dan Sufi 
Ibn Arabi yang dikenal sebagai filsuf – Sufi adalah tokoh yang 
menghadirkan pemikirannya melalui syair – syair yang dituliskan melalui 
kertas dan dibukukan yang mana masih kita pelajari hingga saat ini.  
Dengan cara demikian pemikirannya mempengaruhi akal dan lubuk 
kesadaran, entah dalam nuansa kebencian, percintaan, ketegangan, atau 
ketenangan. 
Sibukkan diri anda dengan zikir, mengingat Allah, dengan apa pun 
jenis zikir yang Anda pilih. Yang terbesar di antaranya adalah 
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Nama Terbesar; yakni ucapan Anda “Allah, Allah, dan taka da 
yang melampaui “Allah”.50 
Ibn Arabi nampaknya menyadari bahwa hidup itu hanya sementara 
dan dunia ini hanya sebagai wasilah saja. Maka Ibn Arabi mengajak 
kepada umat senantiasa untuk ingat kepada sang pencipta yang haqq dan 
tidak akan tergantikan karena Ia yang maha satu di seluruh jagad raya. 
Manusia senantiasa harus mengingat atau menghadirkan wujud – Nya 
dalam bentuk apapun, karena dengan meningat bisa mendekatkan antara 
sang kholiq dan mahluk. Acap kali manusia terlena dengan kehidupan 
dunia yang penuh dengan gemerlap kesenangan sementara, ia tidak sadar 
bahwa itu adalah tipu daya yang menyesatkan dan Ibn Arabi selalu 
mengingatkan agar manusia harus senantiasa ber – zikir kepada Allah 
supaya tidak terjerumus ke dalam jalan yang sesat.  
Ibn Arabi sendiri mengajarkan kepada kita senantiasa untuk selalu 
melakukan pengamatan terhadap sebuah kehidupan. Pengamatan yang 
subtil berkaitan dengan aspek terdalam dari realitas, yakni jiwa. Proses 
pengamatan berlangsung hingga seseorang berhenti dan berhadapan 
dengan arus terdalam dari kesatuan realitas dan kesadaran murni. Pada 
awalnya, seoarang akan menyadari adanya dualitas, tetapi ketika dimensi 
spiritual tumbuh, ia mulai melihat mahluk – mahluk melalui persepktif 
yang tunggal.
51
 Dengan apa yang disampaikan oleh sang syech, senantiasa 
manusia  harus terus berzikir, dengan jenis apapun zikirnya yang penting 
untuk mengingat hanya satu, yakni Allah.   
Pengamatan dapat dipandang dari dua perspektif yang berbeda. 
Pertama, digunakan untuk menyaksikan fenomena luar, kedua untuk 
digunakan dalam ranah fenomena batin. Pengamatan ini digunakan secara 
terus menerus tanpa berhenti yang mengakibatkan seseorang bisa 
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mengetahui dirinya sendiri dan nanti akan sadar bagaimana kedekatan 
dirinya dengan sang kholiq. Semakin ia mengamati alam jagad raya 
semakin ia tau tentang kehidupan, dan semakin anda jauh dengan mahluk 
akan semakin dekat anda dengan Allah secara lahir dan batin.
52
 
Ibn Arabi sebagai seorang sufi mengajarkan kepada kita senantiasa 
untuk berpikir secara jernih agar hati kita terbuka dengan mengetahui 
Tuhan yang haqq. Seperti yang dijelaskan dalam doktrin tasawuf; 
membuka pemikiran (al – kasyf „an al – khawathir) hendaklah seseorang 
itu meneliti apa – apa yang timbul dalam hatinya, mengikuti yang benar 
dan membuang jauh – jauh pemikiran yang tidak benar.53 Jadi, sang Syech 
selalu mengajari kita bagaimana seoarang muslim taat harus membuang 
jauh – jauh pemikiran yang tidak benar dan menerapkan pemikiran yang 
benar. Orang yang memiliki pemikiran yang benar maka hatinya akan 
terbuka, begitu juga sebaliknya orang yang memiliki pemikiran tidak 
benar secara otomatis hatinya akan tertutup dengan keburukan. 
Jika pada akhirnya makna kesufian yang melekat pada lingkup dan 
pengalaman Ibn Arabi adalah makna ketaatan, itu artinya maka kesufian 
harus diwujudkan sebagai keshalehan. Sebagai makna keshalehan, semua 
pengalaman yang diraih oleh Ibn Arabi harus bisa dipertanggung jawabkan 
oleh semua ukuran keabsahan yang ada dalam tradisi agama Islam. 
Hubungan yang berhasil terjalin dari pengalaman Ibn Arabi dalam rentetan 
kesufian, ketaatan, dan keshalehan, menjadikan pengalaman kesufian 
menjadi perwajahan dari nilai agama yang membumi.
54
 Sifat – sifat ini 
menjadi sangat tampak secara tegas bila dirujuk pada kondisi atau keadaan 
kesfuian yang ada di negeri Islam bagian Barat. 
Tasawuf sebagai inti dari Islam seperti dipahami oleh Ibn Arabi 
merupakan ketaatan yang telah menghadirkan sikap rela terhadap ketaatan 
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itu sendiri. Ketaatan yang muncul bukan karena terpaksa, takut, atau 
khawatir. Ketaatan ini selalau dilandasi dengan kesadaran yang penuh dari 
keinginan untuk taat. Kerelaan ini pada tahapan yang paling sederhana 
adalah untuk mendapatkan ridah Allah. Ridho adalah tujuaan ketaatan 
kepada – Nya. Meski demikian, kerelaan semacam ini telah melampaui 
bentuk – bentuk kerelaan yang disuguhkan oleh orang – orang pada 
umumnya. Kelompok yang ini mendasarkan kerelaanya pada pahala surga 
dan semua kenikmatan yang ada di dalamnya. Sedangkan kaum sufi hanya 
menginginkan ridha – Nya, adapun surga tak lebih dari ridha Allah. 
Sebagai seorang filsuf ia sangat setia dengan tradisi dan sangat 
inovatif. Karya – karyanya memperlihatkan kepada kita betapa kaya dan 
produktif sumber perenungnya tentang setiap dimensi intelektual Islam, 
barangkali amat tepat jika kita mengklaim ia sebagai pemikir yang paling 
berpengaruh pada paruh kedua sejarah Islam. Kepribadian dan pemikiran 
cemerlang Ibn Arabi tersu mengundang dan mengilhami para pemikir 
muslim hingga kini. Dalam perkataan James Morris yang dikutip oleh 
William C. Chittik ia mengatakan “ Dengan mengulang perkataan terkenal 
Whitehead tentang Plato, dan dengan derajat melebih – lebihkannya yang 
agak serupa dapat dikatakan bahwa sejarah pemikiran Islam setelah Ibn 
Arabi setidaknya hingga abad ke – 18 hanyalah serangkain catatan kaki 
terhadap karyanya”.55 
Sejauh mana Ibn Arabi layak disebut “Filsuf“, tentu bergantung 
pada defenisi kita tentang filsafat. Jika kita menggunakan kata falsafah 
untuk menyebut madzhab pemikiran tertentu dalam Islam menggunakan 
namanya, Ibn Arabi tepat disebut sebagai failasȗf. Namun, apabila kita 
melihat filsafat sebagai tradisi kebijaksanaan yang lebih luas baik yang 
berakar pada sumber – sumber Islam walaupun berbagai warisan pra – 
Islam, Ibn Arabi tentu pantas mendapat sebutan failasȗf, atau, 
sebagaimana yang lebih disukainya, hȃkȋm. Ibn Arabi sendiri mebedakan 
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pengertian falsafah dengan mengatakan orang yang secara hakiki berhak 
mendpatakan sebutan hȃkȋm dan hanya orang yang sekedar mengadobpsi 
gelar itu.  
Pemikiran filsafatnya berakar pada mistiknya sendiri, atau 
menggunakan terminologinya, penyikapan (kasyf), dan pembukaan (fatḫ, 
futȗḫ).56 Dengan demikian, jelas bahwa ia sangat akrab dengan sumber – 
sumber tradisi Islam dan aliran – aliran intelektual pada zamannya, 
terutama tradisi hikmah. Sebagian besar yang dikatakannya disajikan 
sebagai tafsir atas ayat – ayat al – Quran atau kutipan – kutipan hadis. Ia 
memakai terminologi yang beredar dalam tasawuf, falsafah, kalam, fiqh, 
tata bahasa, dan ilmu – ilmu lainya. 
Menurut Rosenthal, tidak banyak bukti kalau Ibn Arabi betul – 
betul membaca buku tentang falsafah hanya satu – satunya buku yang 
dibaca ialah Sirr Al - Asrȃr atau Secretum Secretorum, yang pseudo – 
Aristotelian, yang dalam hal ini bagian – bagian politiknya telah menarik 
minatnya. Ia tampaknya lebih akrab dengan kalȃm. Ia terkadang menyebut 
para mutakallimȗn yang termashur, tetapi lagi – lagi kurang jelas apakah ia 
membaca karya mereka atu tidak, secara praktis tak pernah dikutipnya atau 
bersandar pada pengetahuan umum yang ada di lingkaran – lingkaran 
intelektual tempat bergeraknya. 
Meskipun kadang – kadang Ibn Arabi menisbatkan perkataan – 
perkataan bijaknya pada filosof Yunani terntu, ia nyaris tidak menyebut 
filosof Muslim. Keculai penting ditunjukan dalam uarain termasyhurnya 
mengenai perkenalannya dengan Ibn Rusyd. Perkenalan itu berlangsung 
ketika ia berusia lima belas tahun. Tetapi, tidak ada bukti bahwa ia betul – 
betul membaca karya – karya Ibn Rusyd. Ia pun menggambarkan Ibn 
Rusyd lebih sebagai seorang faqih daripada failasȗf. Dengan ini 
menandakan bahwa Ibn Arabi dalam mendalami keilmuannya dengen 
menngunakan perenungan mistiknya seperti apa yang disebutkan di atas. 
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 Secara umum dapat dikatakan bahwa tidak mungkin melepaskan 
pandangan Ibn Arabi tentang falsafah dari pandangan tentang kalȃm. ia 
biasanya menyamakn para otoritas kedua tradisi itu dan menyebut mereka 
dengan istilah – istilah seperti “ahli teori“ atau “ahli penalaran“ (ahl al – 
nazhar), “pemikir – pemikir rasional“ (al – „uqalȃ) dan “ ahli pemikiran “ 
atau  “para pemikir reflektif“ (ashhȃb al – fikr).  Ibn Arabi juga 
memasukan para faqih dalam kategori yang sama, tetapi memperlakukan 
yang terakhir ini lebih kasar dan menyebut mereka ahl al – rusȗm, “ahli 
tanda – tanda“, atau para pemikir eksoterik. 
Untuk memahami pandangan Ibn Arabi tentang proses pemikiran 
rasional yang khas filsafat dan kalȃm, kita perlu meninjau secara luas 
seluruh proyek intelektualnya. Tentu ia ingin menegaskan bahwa 
penyikapan yang dicapai oleh para praktisi sufi adalah modus mengetahui 
yang lebih unggul daripada akal („aql). Meskipun demikian ia juga 
menegaskan bahwa akal sangat penting untuk memperoleh pengetahuan 
yang benar tentang sesuatu, dan penegasan ini berakar dalam visi 
fundamentalnya tetang realitas. Sebenarnya posisi akal sangat penting 
dalam pandangnnya tentang sesuatu baik dari tauhid, kesenangan, 
kesengsaraan, keselamatan semua bergantung padanya.  
 
D. Pemikiran Ibn Arabi 
Sebagai seorang filsuf – sufi atau sufi – filsuf Ibn Arabi banyak 
memiliki pemikiran – pemikiran yang aktualisasikan melalui kehidupan 
yang nyata dan itu didapatkan melalui pengalaman mistiknya yang 
langsung diperoleh dari sang Maha Agung. Pemikirannya sampai sekarang 
masih di kaji, baik dikalangan intelektual muslim atau para orientalis. 
Adapun pemikirannnya antara lain mengenai; kesatuan wujud (Waḫdah al 
– Wujȗd), manusia sempurna (al - Insȃn al - Kȃmil), imajinasi (khayȃl, 
mitsȃl) dan lain sebagainya. 
Mengenai Waḫdah al – Wujȗd dan khayȃl akan dibahas pada bab 
empat nanti, di sini kita akan membahas pemikirannya mengenai al - Insȃn 
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al - Kȃmil (manusia sempurna). Ibn Arabi berpendapat bahwa manusia 
memang unik karena fakta bahwa mereka diciptakan menurut citra Tuhan 
dan dapat mengaktualisasikan semua Sifat Tuhan di dalam dirinya. Ini 
melibatkan transformasi serempak, baik eksistensi maupun pengetahuan : 
manusia sempurna mulai mengenal Tuhan sebagai Tuhan dalam diri-Nya 
sendiri dan pada saat yang sama memanifestasikan sifat – sifat Tuhan 
melalui bentuk eksistensi sifat – sifat itu dalam kosmos.57 
Modalitas – modalitas kesempurnaan manusia sangat beragam, 
tetapi tahap tertinggi kesempurnaan menuntut agar sifat – sifat Tuhan 
dimanifestasikan secara seimbang dan selaras sehingga seseorang dapat 
menggambarkan citra sempurna “kehadiran illahi“ (al – hadrah al - 
ilȃhiyyah), maksudnya wujud yang serba meliputi yang ditunjukan oleh 
kata “ Allah “. Dalam bahasa teologis, Ibn Arabi menggambarkan visi 
yang dicapai melalui kesempurnaan sebagai panduan seimbang antara 
penegasan ketakserupaan (tanzȋh) Tuhan dengan penegasan keserupaan 
(tasybȋh) – Nya. 
Ketika Tuhan menginginkan kesempurnaan jasmaniyah manusia 
(al – nasy‟ a al - insȃnȋyah), Dia akan menggabungkan seluruh realitas 
universum dengan kedua tangan-Nya lalu diletakkan ke dalam jasmaniyah 
manusia, kemudian menampak diri-Nya dalam semua nama-Nya. Jika 
manusia tidak mencapai tingkat kesempurnaan, maka dia sesungguhnya 
adalah seekor binatang yang bentuk fisiknya menyerupai mansuia.
58
 
Pandangan ini memberikan perhatian kepada manusia sempurna. Pertama 
kali Tuhan tidak menciptakan spesies ini kecuali spesies sempurna, yakni 
Adam. Manusia yang mencpai tingkatan ini adalah manusia yang kami 
sebut sebagai manusia sempurna, sedangkan manusia yang turun dari 
tingkat ini memiliki nilai kemanusiaan dalam proposi di mana ia berada. 
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Menurut Murtadha Muthahhari ada dua istilah untuk memberikan 
penilaian terhadap manusia, yakni manusia yang sempurna dan manusia 
yang lengkap. Kedua kata ini “sempurna“ (perfect) dan “lengkap“ 
(complete) berdekatan satu sama lain, tetapi tidak sama persis dalam 
pengertian, dan kedua – duannya memiliki suatu pengertian antonim, yaitu 
cacat (defective). Perbedaan dari dua kata ini adalah “lengkap“ merujuk 
kepada sesuatu yang disiapkan menurut suatu rencana, seperti sebuah 
rumah dan masjid. Jika setiap bagian dari kedua bangunan itu tidak selesai, 
ia disebut tidak lengkap atau kurang. Akan tetapi, ada sesuatu dapat 
disebut “lengkap“ dan mungkin ada kelengkapan yang lebih tinggi atau 
banyak tingkatan yang lebih tinggi dari itu, itulah yang disebut 
“kesempurnaan“. “lengkap” adalah suatu kemajuan horizontal menuju 
perkembangan maksimum, sdangkan  “sempurna“ adalah pendakian 
vertikal menuju tingkat tertinggi.
59
 
Ketika kita membicarakan suatu hikmah atau pengetahuan yang 
sempurna. Ia merujuk pada suatu tingkatan tinggi dari pengetahuan yang 
sudah ada. Seseorang dapat disebut lengkap dalam pengertian horizontal, 
tetapi tidak sempuran dalam vertikal. Ada orang yang setengah lengkap 
atau bahkan kurang dari itu. Akan tetapi, ketika kesempurnaan dicapai, 
masih ada tingkatan – tingkatan kesempurnaan yang lebih tinggi sampai 
suatu keadaan kesempurnaan dicapai secara sempurna. 
Melihat hal demikian bahwa hanya orang – orang yang telah 
mencapai tingkat kesempurnaan yang dapat disebut sebagai manusia 
dalam makna yang sebenarnya, yakni manusia sempurna. Mereka yang 
tidak mencapai tingkat kesempurnaan tersebut adalah seekor binatang 
yang menyerupai manusia dalam bentuk fisiknya. Melalui manusia 
pertama, Adam, Tuhan menunjuka model kesempurnaan, dan sifat sintesis 
manusia yang hanya dapat diperlakukan pada manusia sempurna. 
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Selama manusia hidup, dia memiliki harapan untuk mencapai 
tingkat kesempurnaan di mana ia diciptakan. Siapa pun yang berusaha 
merusaknya, maka dia akan berusaha mencegahnya untuk mencapi 
kesempurnaan itu.
60
 Walaupun sesungguhnya manusia bukanlah manusia 
sempurna, dia selalu mempunyai kemungkinan untuk mencapai tingkat 
kesempurnaan di mana mereka diciptakan. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
BAB III 
 
IMAJINASI KREATIF (CREATIVE IMAGINATION) HENRI CORBIN 
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A. Riwayat Intelektual Henri Corbin 
Henri Corbin lahir pada 14 April 1903 dari keluarga penganut 
Kristen Protestan di kawasan Normandia, Prancis Utara. Dia mempelajari 
bahasa Latin, Yunani, Jerman dan sedikit bahasa Rusia. Henri Corbin 
memperdalam filsafat di Fakultas Sastra Sorbone di Paris karena terkesan 
dengan kuliah yang disampaikan oleh Etienne Gilson di Sekolah Ilmiah 
Pascasarjana, tentang terjemahan – terjemahan dari karangan Ibn Sina61. 
Perkenalan ini, membuat Henri Corbin mendalami filsafat Islam, untuk itu 
ia mempelajari bahasa Arab, bahasa Persia Tengah, dan bahasa Persia 
Modern.
62
 
Henri Corbin juga selalu mengikuti perkuliahan yang disampaikan 
oleh Louis Massignon
63
 di Pascasarjana Cabang Sorbone. Pada tahun 
1928, Louis memberikan buku Hikmat al - Isyrȃq kepada Corbin yang 
diberikan ulasan oleh Qutb ad – Din ar – Rȃzȋ dan Shadr ad – Dȋn asy - 
Syirazȋ, cetakan Teheran. Melalui buku inilah Corbin mulai menaruh 
perhatiannya pada sang penulis, yakni Suhrawardi al – Maqtul.  
Setelah menyelesaikan studinya dari Fakultas Sastra Sorbone, 
Henri Corbin kemudian bertugas ebagai pengelola Perpustakaan Negara di 
Paris, pada awalnya sebagai petugas sementara, kemudian menjadi 
pegawai tetap pada tahun 1933. Dalam menjalankan kegiatan ilmiahnya, ia 
banyak menghadapi kendala, yaitu gangguan pendengaran, yang 
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menyebabkan tidak dapat mendengar dengan baik. Ia dibantu oleh istrinya 
Stella anak dari seorang profesor besar di Sorbone. 
Tulisan – tulisan Henri Corbin yang sangat menonjol adalah 
terjemahan atas buku kecil karangan Suhrawardi al – Maqtul, yakni 
Mu‟nas al – Isyq, dalam bahasa Persia (1933). Dari buku ini ia mulai 
perjalanan panjangnya mempelajari pemikiran Suhrawardi al – Maqtul. 
Hampir seluruh kehidupannya digunakan untuk mempelajari tulisan – 
tulisan Suhrawardi, dan pada tahun 1976 muncul bukunya yang berjudul 
L‟Archange Empourpre, yang terjemahan dari lima belas risalah 
Suhrawardi, sebagian tertulis dalam bahasa Arab dan sebagian besar 
ditulis dalam bahasa Persia.
64
  
Setelah karya besarnya itu, Henri bekerja sama dengan Paul Kraus, 
menerjemahkan naskah Persia dari Suhrawardi, Awaz – I – Pari Jibrail ke 
dalam bahasa Prancis dan ulasan Persia yang tidak diketahui pengarangnya 
yang dimuat di majalah Recherches Philos (1935). Perlu diketahui juga 
Corbin banyak menghabiskan waktunya di Jerman pada 1930 – an. Di 
Jerman ia berkenalan dengan banyak tokoh di antaranya, Rudolf Otto dan 
Martin Heidegger
65
.  
Corbin adalah orang yang pertama di Prancis menekankan 
pentingnya karya Heidegger dan menerjemahkan sebagain karyanya ke 
dalam bahasa Prancis. Minat Corbin pada filsafat Jerman atau pada 
pendekatan Protestan yang baru drai Karl Barth terhadap tafsir, terjadi 
bersamaan pada penelitiannya tentang Islam, diilhami oleh penelitian – 
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penelitian yang sama, yakni persoalan – persoalan intrepertasi sebuah teks 
suci dan persoalan – persoalan yang berkaitan dengan hakikat eksistensi.66 
Setelah menggeluti filsafat Heidegger, Corbin kemudian 
mengfokuskan pada kajian tentang Suhrawardi. Dialah yang 
memperkanlkan filsafat Suhrawardi dan mempopulerkan Suhrawardi al – 
Habibi, pendiri Aliran Illuminasionis, sejak tahun 1939. Karangan itu 
terbit oleh Kelompok Kajian Iran. Corbin banyak menemukan tulisan – 
tulisan Suhrawardi berupa manuskrip – manuskrip. Manuskrip ini 
kemudian dikaji dan diteliti, hasilnya pada tahun 1945 di bawah arahan 
Helmut Ritter terbit jilid pertama koleksinya.  
Ketika Louis Massignon pensiun dari Sekolah Ilmiah Pascasarjana 
Sorbone, tahun 1954, Henri Corbin ditugasi untuk menggantikan 
posisinya. Dengan demikian ia memegang dua jabatan sekaligus, yaitu 
sebagai direktur Kajian Iran di Teheran dan sebagai dosen di Sekolah 
Ilmiah Pascasarjana, Sorbone. Ia pensiun tahun 1973 sebagai direktur, 
namun ia tetap berkunjung ke sana dan selalu mendapatkan undangan dari 
Akademi Filsafat Iran yang didirikan oleh Yayasan Pahlevi sampai ia 
meninggal pada tanggal 7 Oktober 1978. 
Jika Louis Massignon menekuni pemikiran al – Hallaj maka Henri 
Corbin lebih menekuni pemikiran Suhrawardi. Ketertarikan corbin pada 
Ibn Sina berkaitan erat dengan pemikiran Suhrawardi al – Maqtul.67 
Bahkan, keseriusannya pada Ibn Sina ditunjukan melalui bukunya Ibn Sina 
dan Kisah penyingkapan. Melalui karya ini Corbin memaparkan 
pemikiran mistis Ibn Sina berdasrakan atas tulisan – tulisan mistisnya, 
seperti Risalah Hayy bin Yaqzhan, Risalah ath – Thayr, dan bagian 
terakhir dari al - Isyȃrat Wa at – Tanb. 
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Henri Corbin menyakini adanya kesinambungan antara pemikiran 
Ibn Sina, Suhrawardi, dan Ibn Arabi. Dalam pemikiran Ibn Arabi, Corbin 
menulis buku Imajinasi Sufistik Ibn Arabi (Paris, 1985) dan buku ini yang 
telah ditransliterasi ke dalam bahasa Indonesia oleh penerbit LKiS, serta 
menjadi rujukan utama dalam kepenulisan skripsi ini. Kemudian cetakan 
keduannya diterbitan pada tahun 1976 di kota yang sama. 
Pemikiran ketiga tokoh di atas saling terkait dan terdapat indikasi 
kesamaan dalam kajian teosofi, dan kajian ini erat pembahasannya dalam 
tradisi Ismailiah
68
. Oleh karena itu, Henri Corbin juga menulis tentang 
terjemahan tiga buah buku karangan tokoh Ismailiah, yaitu kitab Yanabi‟ – 
nya Abȗ Ya‟qub al - Sijistanȋ, Rȋsȃlah al – Mabda‟ wa al – Ma‟da nya 
Husain bin Ali, dan tulisan – tulisan Maḫmud Syabistarȋ. Ketiga karya 
tersebut sudah diterjemahkan ke dalam bahasa Prancis dengan judul Tiga 
Karya Tokoh Ismailiah.  
Corbin menjadi tokoh yang sangat produktif, dari sekian banyak 
karangannya yang terbesar adalah Islam Iran, dalam empat bagian. Pada 
bagian pertama memfokuskan pada pembahasan tentang madzhab Syi‟ah 
Itsnȃ‟ Asyariyah, dengan menggunakan takwil sufi, teosofi dan „irfan. 
Bagian kedua memusatkan perhatian pada pemikiran Suhrawardi dan 
aliran iluminasionis Iran. Pada bagian ketiga membahas al – Mukilishin al 
– „Isyaq al - Ilahȋ, memuat para tokoh sufi Iran. Pada bagian keempat, 
Henri Corbin mengkhususkan kajiannya pada para pemikir Iran modern; 
madzhab Isfahan pada abad ke – 17 dan madzhab Syaikhiyah pada abad ke 
– 19. 
Karangan – karangan Henri Corbin bukan saja hanya yang 
disebutkan di atas, tapi masih ada lagi diantaranya : 
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 Ismailiah adalah salah satu golongan yang masuk dalam sekte Islam yakni Syi‟ah, di 
mana golongan ini yang mengakui immah Isma‟il ibn Ja‟far ialah putra dari Ja‟far Ash – Shadiq 
yang menurut mereka ditetapkan sebagai imam menurut taqdir Allah, menurut mereka Ja‟far Ash 
– Shadiq tidak pernah kawin dengan seorang wanita dan tidak pernah mengambi jariah selama ibu 
Isma‟il masih hidup. Syi‟ah Ismailliah berbeda dengan Syi‟ah Ithna Asyriyyah dan Musawiyyah, 
Lihat Asy – Syahrastani, Al – Milal Wa Al – Nihal, Terj. Asywadie Syukur, Aliran – Aliran 
Teologi dalam Sejarah Umat islam, (Surabaya : Bina Ilmu), h. 167.  
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1. Jami‟ al - Ḫimatain, karya Nashir Khusrau, direvisi dan diberi 
kata pengantar oleh Henri Corbin bekerja sama dengan 
Muḫammad Main, (Teheran, 1953). 
2. Syarh Qashȋdah Farisi Kwaja Abȗ Haitsam Ahmad bin Hasan 
Jurjani, revisi dan diberi pengantar, bekerja sama dengan 
Muḫammad Main, (Teheran, 1955). 
3. Abhȃr al – „Ȃsyiqȋn – nya Syaikh Ruzhiban Baqli Syirazȋ, (522 
– 606 H). Henri Corbin memberikan kata pengantar dan 
bekerja sama dengan Muḫammad Main, (Teheran, 1958). 
4. Kitȃb al - Masyȃ‟ȋr – nya Shadr ad - Dȋn Muḫammad asy - 
Syirazȋ, naskah Arab dan terjemahan bahasa Persia yang 
dikerjakan oleh Badȋ al Muluk Mȋrza „Umar ad – Daulah, 
dengan penerjemahan dan kata pengantar bahasa Prancis 
(Teheran, 1964). 
5. Syarḫ Syathatiyah Syaikh Ruzbihan Baqi Syirazȋ, matan bahasa 
Persia, dengan revisi dan pendahuluan (Teheran, 1966). 
6. Al - Muqaddimȃt min Kitȃb Nush an – Nushȗsh fȋ Syarḫ 
Nushȗsh al - Ḫikma Li Muhyiddȋn ibn „Arabȋ karya Syaikh 
Sayyid Haidar Amuli, dengan revisi dan kata pengantar 
bersama dengan Usmȃn Yahyȃ (Teheran, 1974). 
Henri Corbin juga meninggalkan sejumlah penelitian dan kajian – 
kajian lain yang masih di lemari penerbit di mana belum sempat 
diterbitkan. Dia juga menulis tentang pasal sejarah filsafat Islam dalam 
Sejarah Filsafat yang diterbitkan dalam kumpulan La Pleiade (Gallmar, 
Prancis). 
 
 
 
 
 
 
38 
 
 
B. Imajinasi Kreatif (Creative Imagination) 
Konsep tentang imajinasi, penengah antara pikiran dan wujud 
menjasadnya pikiran dalam bayangan serta hadirnya banyangan dalam wujud 
adalah konsep terpenting yang memainkan peran terbesar dalam Renaisans
69
 
dan kita temui dalam filsafat Romantisisme. Imajinasi menjadi tolak ukur 
penting dalam berpikir untuk menciptakan suatu kreasi yang baru, di mana 
dianggap sebagai pembeda antara satu dengan yang lainnya. 
Konsep imajinasi sebagai hasil magis dari suatu bayangan (image), 
tipe dan model perbuatan magis atau segala macam perbuatannya ini adalah 
suatu penekanan pada sisi konsep imajinasi terlebih berupa tindakan 
penciptaan (creative action), dan pada sisi yang lain, sebagai konsep bayangan 
menjadi tubuh (tubuh magis, tubuh mental), tempat menjasadnya pikiran dan 
keinginan jiwa. Imajinasi menjadi daya cipta untuk mewujudkan ciptaan yang 
ada di alam pikir masing – masing dengan menggunakan tindakan penciptaan. 
Imajinasi sebagai potensi magis yang kreatif dan melahirkan dunia 
inderawi, menghasilkan roh dalam berbagai bentuk dan warna, gagasan 
mengenai dunia Magia Divina yang “ diimajinasikan oleh Tuhan “ merupakan 
doktrin kuno melaui kata imago dan magia, yang ditemukan oleh sang novelis 
dan filsuf berkebangsaan Jerman yakni melalui Fitche. Akan tetapi, kita harus 
bisa membedakan imagination ini tidak boleh dikacaukan dengan fantasi. 
Imajinasi dan fantasi sangat jauh berbeda, seperti yang kita mengerti imajinasi 
adalah kerja pikiran tanpa fondasi dalam tabiatnya, sedangkan fantasi adalah 
batu pijakan orang sinting. 
Harus dipahami di awal antara imajinasi dan fantasi supaya tidak 
mengaburkan suatu makna, karena di abad dewasa ini banyak kebingungan 
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 Renaissance berati : kelahiran kembali. Secara historis Renaissance adalah suatu 
gerakan yang meliputi suatu zaman di mana orang merasa dirinya telah dilahirkan kembali dalam 
suatu keadaban. Di dalam kelahiran kembali tiu orang kembali kepada sumber – sumber yang 
murni bagi pengetahuan dan keindahan. Gerakan ini dimulai ketika abad ke 13 dan ke  14 yang 
disebut sebagai abad kegelapan mengalami kemunduran dan abad ke 15 dan 16  munculah suatu 
gerakan namanya Renaissance. Lihat Harun Hadiwijono, Sari Sejarah Filsafat Barat 2, 
(Yogyakarta : Kanisius, 2016), h. 11.  
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yang berasal dari berbagi konsepi dunia yang telah membawa kita menuju 
suatu jalan sempit sebegitu rupa sehingga fungsi “ Imajinasi Kreatif “ jarang 
dibicarakan dan lebih sering lagi dibicarakan secara metaforis. Usaha – usaha 
telah banyak dilakukan untuk pengembangan dalam lapangan teori – teori 
pengetahuan, sampai – sampai ada banyak “penjelasan“ (dengan mengambil 
salah satu bentuk, psikologisme, historisme, dan sosiologisme) yang 
bertumpuk – tumpuk di mana itu semua menghapus arti penting objek yang 
objektif. 
Pada dataran ini seluruh keteguhan terminologis runtuh dan imajinasi 
dikacaukan oleh fantasi. Konsep bahwa imajinasi memiliki suatu nilai neotik, 
yakni bahwa dia adalah suatu organ pengetahuan lantaran “menciptakan“ 
wujud belum lagi bisa serasi dengan kebiasaan kita.
70
 Artinya imajinasi adalah 
sebagai alat penghantar manusia untuk menciptakan daya cipta sesuatu yang 
diimajinasi oleh seluruh akal aktif yang ingin melihat segala wujud atau 
ciptaan dalam segala bentuk. Kendala yang dihadapi oleh manusia biasa 
terdapat pada kebiasaan mereka untuk menciptakan segala wujudnya melalui 
dunia imajinasi, mereka tidak bisa membedakan mana yang masuk dalam 
ranah imajinasi dan mana yang disebut fantasi.  
Persoalanya kita bisa ketahui, yakni pada persoalan daya cipta 
(creativity) sesuatu yang kita atributkan kepada manusia. Tetapi, seperti apa 
yang kita ketahui manusia yang masih memiliki akal budi belum tentu daya 
ciptanya berjalan dengan baik, apa lagi manusia yang tidak memiliki akal 
budi. Bagaimana mungkin kita akan menerima dan mulai membentangkan ide 
karena manusia membutuhkan suatu rasa untuk melampaui realitas apa adanya 
namun juga melampaui kesendirian yang tertinggal di alam dengan segala 
kemampuannya. Dalam artian melampui satu – satunya ke – aku – annya, 
yang bisa jadi suatu obsesi yang berbatasan di luar nalar akal kita. 
Oleh karena itu, segalanya akan bergantung pada derajat realitas yang 
kita berikan pada alam semesta terimajinasi ini dan begitu pula tergantung 
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pada dunia riil yang kita gariskan atas imajinasi yang kita imajinasikannya, 
namun kedua persoalan itu bergantung pada ide mengenai ciptaan (creation) 
dan tindak penciptaan (creative act) yang kita bangun.  Imajinasi tidak akan 
berjalan tanpa adanya sebuah ciptaan dan ciptaan tidak akan terwujud ketika 
tindak penciptaan tidak berjalan. 
Seperti yang kita ketahui pada umumnya imajinasi merupakan tindak 
mengangankan sebuah objek yang tidak hadir atau objek yang tidak eksis 
sebagai sebuah benda, dengan menggunakan kandungan psikis dan mental 
yang hadir hanya sebagai sebuah “ wakil yang logis “dari objek yang 
diangankan.
71
 Daya cipta di sini harus berjalan ketika ingin menghadirkan 
sebuah objek yang diangankan dengan penggunaan psikis dan mental, dan 
tindakan pencipta menjadi penentu soal keterwujudan objek yang 
diimajinasikan. Tidak ada gerakan tindak penciptaan maka tidak ada ciptaan 
yang terwujud, serta objek yang diangankan dengan penggunaan psikis dan 
mental tentunya juga tidak ada. 
Untuk memahami secara menyeluruh imajinasi kita perlu membaca 
dan membaca kembali, dalam maksud ini dibenak kita sebagai mahluk yang 
mempunyai akal dan psikis atas pengalam mistik visioner. Secara umum kita 
dapat melihat bahwa derajat realitas yang ditetapkan atas bayangan (image) 
dan daya cipta yang ditetapkan oleh imajinasi secara demikian memiliki 
hubungan yang dekat dan tidak terlepas dari doktrin teologi resmi, creation ex 
nihilo yang telah terbiasa padunya dengan kita sampai – sampai kita 
memandang sebagai ide penciptaan yang paling sahih. 
Kita bisa melihat lagi antara kesalinghubungan yang jelas antara 
creation ex nihilo dan kemorosotan ontologis Imajinasi Kreatif, dan sebagai 
akibatnya apakah kemerosotan imajinasi menjadi fantasi yang cuma 
menghasilkan hal – hal imajiner dan hal yang nonriil itu tidak merupakan 
pertanda dunia kita yang telah tersekularisasikan dengan fondasi yang telah 
diletakan oleh dunia religius sebelumnya yang justru kental dengan ide – ide 
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penciptaan ini. Ide penciptaan yang digagas oleh dunia religius pada masa 
silam memiliki daya kreatif yang lebih dari sekarang, sekarang hanya 
mendewakan satu bentuk penciptaan berupa creation ex nihilo saja yang 
menyebabkan kaum religius terlalu menyakini dengan dogma itu, padahal di 
luar itu masih banyak ide – ide mengenai penciptaan. 
Sufisme dan esoterisme dalam Islam, khususnya mengenai ajaran Ibn 
Arabi tentang ide teosofi mistik Ibn Arabi dan semua teosofi yang terkait 
adalah berupa ide bahwa secara hakiki penciptaan adalah suatu teofani 
(Penampakan Tuhan, tajalli). Dengan begitu, peciptaan adalah suatu tindakan 
daya imajinatif Tuhan dan Imajinasi Kreatif ilahi, yang pada dasarnya adalah 
suatu imajinasi penampakan.
72
 Dalam pandangan sang gnostik Imajinasi Aktif 
serupa dengan Imajinasi Teofanik, wujud – wujud yang “di–cipta-kan“ 
olehnya tinggal dalam eksistensi yang independen sui generis dalam dunia 
tengah yang sesuai dengan cara berada ini. 
Proses imajinasi teofanik awal mula dihembuskan oleh Wujud Tuhan 
di mana ia berada, menerima bentuk dan sekaligus memberikan bentuk kepada 
mahluk – mahluk, ini bersifat aktif dan pasif, bersifat menerima dan 
mengadakan (muhaqqiq), mulainya muncul perbedaan dalam realitas 
primordial wujud (haqȋqat al – wujȗd) yakni wujud Tuhan Zatiah (Haqq fȋ 
Dzatȋhȋ). Dengan demikian ini adalah imajinasi mutlak tanpa batas (khayȃl 
mutlak) yang langsung diwujudkan oleh Tuhan itu sendiri. 
Tindakan teofanik pertama kali dengan Wujud Ilahi mengungkapkan 
diri – Nya, menunjukan diri – Nya, kepada diri – Nya dengan membedakan 
diri – Nya dengan wujud – Nya yang tersembunyi. Yakni memanifestasikan 
kepada diri – Nya virtualitas nama – nama – Nya dengan menggunkan 
pasangan, entitas wujud – wujud yang abadi, prototipe mereka yang 
tersembunyi dalam zat – Nya (a‟ yan tsȃbitah). Tindakan ini dipahami sebagai 
Imajinasi Aktif yang Kreatif  atau juga sebagai Imajinasi Teofanik.
73
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Imajinasi Kreatif berarti perwujudan Tuhan dengan segala bentuk-Nya 
yang diciptakan oleh diri-Nya dengan perantara mahluk yang berakal. 
Perwujudan ini dengan perantara akal aktif dengan bayangan yang kabur 
mewujudkan sebuah ciptaan yang tercipta. Artinya pencipta ciptaan (khȃliq 
mahlȗk) ini berarti Wujud Ilahi merupakan yang tersembunyi dan yang 
tersingkap, atau juga Dia adalah yang pertama (al – Awwal) dan yang terakhir 
(al – Akhir). Perwujudan ciptaan ini semua diatur oleh diri-Nya karena Dia 
yang menentukan segala kehidupan yang ada di dunia. 
Walaupun segalanya diciptakan oleh diri-Nya, semua itu dibedakan 
dari esensi murni Wujud Ilahi (Dzȃt al – haqq), genre spesies dan segala 
sesuatu yang diciptakan oleh diri-Nya. Diciptakan namun bukan dimunculkan 
ex nihilo, karena satu – satu nonwujud yang mungkin untuk dipikirkan adalah 
wujud Yang Tersembunyi, yakni yang belum terungkap, maka wujud – wujud 
telah memiliki status pasti (positive status, tsubȗt). Dengan kata lain alam 
semesta timbul dalam wujud dan nonwujud. 
Penciptaan yang berketerusan selalu diperbarui dari saat ke saat, dan 
Imajinasi Teofanik tanpa henti. Dengan kata lain ide mengenai bergantinya 
berbagai penampakan (theopanies, tajallȋyat) menyebabkan bergantinya 
wujud secara berkesinambungan.
74
 Wujud Tuhan akan selalu terciptakan 
secara berkesinambungan tanpa henti, karena Tuhan ingin memperlihatkan 
dirinya dalam berbagi bentuk, berbagai penampakan kepada ciptaan yang 
diciptakan oleh diri-Nya. Maka penciptaan akan terus berjalan dan bersifat 
pembaharuan sebab Tuhan memperlihatkan diri-Nya sesuai sifat – sifat yang 
ada dengan keinginan diri – Nya sendiri. 
 
 
C. Wilayah Imajinasi 
Setelah tadi kita mengetahui bagaimana proses penciptaan melalui Imajinasi 
Teofanik atau Imajinasi Aktif yang Kreatif (Imajinasi Kreatif). Sekarang kita 
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akan membahas kawasan – kawasan imajinasi atau wilayah imajinasi, 
sehingga kita bisa memahami ada batasan – batasan di dalam dunia imajinasi. 
Doktrin imajinasi dalam fungsi psikokosmisnya memilki dua aspek ; 
pertama, yang kosmogonis atau teogonis (asal usul “teogoni“ nama – nama 
Ilahi). Berkaitan dengan aspek ini kita mesti berpegang pada ide bahwa 
“kejadian mula – mula“ (genesis) di sini diekspresikan tanpa ada hubungan 
sama sekali dengan ceratio ex nihilo dan sama jauhnya dengan teori 
emanasinya Neo – Platonis75, kita mesti berpikir tentang penyinaran yang 
menyebar (increasing illumination) yang secara bertahap membuat 
kemungkinan – kemungkinan (possibilities) yang tersembunyi dalam Wujud 
Ilahi yang asali menjadi muncul dalam keadaan berpendar (Iuminiscence). 
Aspek kedua, secara khusus bersifat psikologis. Imajinasi secara 
otomatis bersifat psikologis, karena ini berhubungan dengan kejiwaan yang 
dimiliki oleh seseorang untuk mewujudkan sebuah objek atau menciptakan 
sebuah ciptaan melalui nalar sehat manusia. Setiap pikiran baru yang 
menyangkut objek ini akan menghadirkan dirinya dalam kesadaran imajinatif 
sebagai penentu baru yang dipahami pada objek tersebut.
76
 Semua itu bersifat 
kepada psikologis baik imajinasi, pemikiran, persepsi, rasa dan lain 
sebagainya. 
Kedua aspek itu saling berhubungan tidak bisa dipisahkan, saling 
melengkapi dan bergantung pada homologasi. Walaupun kedua aspek itu sulit 
dijelaskan secara terperinci baik dari segi aspek, derajat, atau fase 
memandang dari tenpat imajinasi, baik kita memandangnya dalam fungsi 
kosmiknya, sesuai derajat “kehadiran“ atau  “martabat Imajinatif “ (Hadrah 
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Khayȃliyyah), atau memandangnya sebagai suatu potensi imajinatif secara 
tetap.  
Ilmu imajinasi merupakan teogoni manakala ia merenungkan perihal 
awan primordial, teofani – teofani “Tuhan yang darinya segala mahluk 
diciptakan”, dia juga yang tetap merupakan teogoni manakala merenungkan 
perihal teofani – teofani “Tuhan yang tercipta dalam berbagai keyakinan” 
karena semua ini masih manifestasi dan kegaiban nama – nama Ilahi.  Ia juga 
bisa dikatakan sebagai kosmologi karena dia merupakan pengetahuan tentang 
mahluk dan jagad raya sebagai teofani. Ilmu teofani – teofani dan segala yang 
berkaitan dengan karya ajaib, itulah hal yang bersifat khusus dikaruniakan 
kepada para mistik, ilmu ini memberikan hal yang mustahil menjadi 
kenyataan, kepada apa yang ditolak oleh nalar, dan di atas segala fakta bahwa 
wujud yang wajib meski esensinya belaka tidak mencocoki segala bentuk, 
namun termanifestatsi dalam segala bentuk yang dimiliki oleh ”kehadiran 
imajinatif”. 
Ilmu imajinasi mempunyai daya khusus untuk menyebabkan yang 
mustahil menjadi ada, dan daya ini dijalankan oleh doa. Ilmu imajinasi 
memiliki kekuatan yang khas untuk mewujudkan hal yang mustahil, ditolak 
oleh nalar, dan tidak ada esensi dalam segala bentuk. Seperti apa yang kita 
ketahui Tuhan wujud yang wajib mustahil akan memiliki bentuk atau figure 
dan hadrah imajinatif, justru imajinatrik diri-Nya yang dimanifestasikan 
dalam berbagai bentuk yang bisa membuat Nya bisa terwujud dalam segala 
bentuk. 
Seperti apa yang kita pahami dalam aspek psikologis, kita harus 
menolak apa saja yang diistilahkan dengan psikologisme , dan khususnya 
kecenderungan untuk memandang “imajinasi” sebagai produk tanpa “realitas” 
hakiki. Dalam hal ini sang maestro Ibn Arabi membedakan antara imajinasi 
yang berpadu dengan subjek serta tak terpisah darinya (khȃyal muttashil) dan 
imajinasi mandiri yang terpisah dari subjek (khȃyal munfashil). 
Pertama kita harus bisa membedakan antara imajinasi – imajinasi 
yang direncanakan terlebih dahulu atau dipicu oleh akal sadar, dan imajinasi 
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yang hadir sendiri pada pikiran secara spontan, seperti mimpi atau lamunan. 
Ciri khusus imajinasi yang berpadu ini adalah ketidakterpisahannya dari 
subjek yang berimajinasi, yang hidup, dan mati bersamanya. Imajinasi yang 
terpisah dari subjek di sisi lain memiliki realitas otonom dan mandiri pada 
dataran dunia tengah, dunia ide.
77
 Karena berada di luar subjek yang 
berimajinasi, imajinasi ini lebih bisa dilihat oleh orang lain di dunia lahiriah, 
namun dalam praktiknya orang lain ini pasti kaum mistik selain kaum ini 
tidak bisa melihat.  
Fakta bahwa berbagai bayangan yang “terpisah” tinggal mandiri 
dalam sebuah alam yang khas milik mereka, sehingga imajinasi tempat 
mereka terjadi adalah suatu “kehadiran” yang memiliki suatu “esensi” yang 
secara abadi menerima ide – ide dan roh – roh dan mampu memberikan 
penampakan kepada mereka (kaum mistik) dan semua ini menjelaskan 
bahwasanya psikologi berbeda jauh dengan psikologisme. Bahkan imajinasi 
yang berpadu dengan subjek sama sekali bukan dalam pengertian kehampaan 
yang menghasilkan “fantasi – fantasi”. Kita ambil contoh malaikat misalnya, 
“memproyeksikan dirinya” dalam bentuk manusia, tindakan ini terjadi dalam 
dataran imajinasi otonom (munfashil), dengan demikian mengangkat 
bayangan ke dataran imajinasi yang berpadu. 
Imajinasi otonom hanya ada satu, karena dia adalah Imajinasi 
Absolut (Khayȃl Mutlak), yakni terbebas dari kondisi apapun yang akan 
menghilangkan kemandiriannya, dan inilah awan primordial yang akan 
membentuk alam semesta sebagai teofani (Penampakan Ilahi). Konsep 
Imajinasi Otonom yang terpisah inilah yang paling langsung terkait dengan 
Imajinasi Aktif yang Kreatif (Imajinasi Kreatif) dalam pengalaman mistik. 
Untuk mengkajinya kita harus terlebih dahulu paham tentang “hati” dan 
“himmah”, himmah ini banyak diartikan seperti, penengah, rancangan, 
kehendak, daya kemauan. Kita akan berkonsen pada semua yang mencangkup 
soal “daya cipta hati”. 
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D. Waḫdah al – Wujȗd dalam Kaca Mata Orientalis 
Seperti apa yang kita ketahui, para sarjana Barat yang mengkaji dunia 
Timur seringkali memberikan stigma negatif terhadap dunia Timur. Semua 
itu karena mereka tidak benar – benar mengkaji Timur secara utuh melainkan 
ada intrik – intrik politik yang mempengaruhi mereka. Tetapi tidak semua 
sarjana Barat seperti demikian karena seperti apa yang disampaikan oleh 
Edward W Said; Orientalisme bukanlah hanya satu doktrin positif yang hadir 
di Barat; Orientalisme juga merupakan tradisi akademis yang berpengaruh 
jika orang merujuk pada seoarang spesialis akademis yang disebut seorang 
Orientalis.
78
 Artinya kajian Orientalisme memberikan hal yang positif di 
dunia Barat yang memberikan pengaruh besar dalam dunia akademis Barat. 
Para sarjana Barat yang mengkaji dunia Timur sangat banyak mulai 
dari kajian sejarah Islam, hukum Islam, hadis, Quran, teologi, tasawuf, dan 
semuanya yang berkaitan dengan dunia Timur (Islam Arab). Kita akan 
membahas para sarjana Barat yang mengkaji dunia tasawuf yang khususnya 
mengenai pemikiran Ibn Arabi. 
 
1. Annemarie Schimmel 
Seluruh sistem Ibn Arabi pada umumnya ditunjukan dengan istilah 
waḫdah al – wujȗd “kesatuan keberadaan”. Terjemahan yang tepat akan 
menyediakan kunci bagi banyak teori yang lain. Konsep – kosepnya telah 
banyak membangkitkan pembicaraan – pembicaraan tentang aliran “pantheis” 
dan “monist” dalam Islam dikemudian hari. Istilah “wujud” yang biasanya 
diterjemahkan sebagai “keberadaan”, “eksistensi” pada dasarnya berarti 
“menemukan”, “ditemukan” dan dengan demikian, lebih dinamis dari pada 
“eksistensi” biasa. Maka, waḫdah al – wujȗd bukan hanya “kesatuan 
keberadaan” tetapi juga kesatuan eksistensialisai dan persepsi tindakan itu.79 
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Segala sesuatu memperoleh wujudnya, eksistensinya, dengan 
“diketemukan” yaitu dipersepsi oleh Tuhan, dan hanya mereka yang mukanya 
ditengadahkan kepada Tuhanlah yang nyata, yang lain adalah bukan 
keberadaan semata – mata. Hal itu menyatakan secara tidak langsung bahwa 
istilah – istilah seperti pantheisme, panentheisme, dan monism eksistensial 
seharusnya ditinjau kembali. Karena dalam konsep waḫdah al – wujȗd tidak 
terkandung pengertian kontinuitas yang sungguh – sungguh antara Tuhan dan 
ciptaan.  
Problem utama penafsiran tampaknya terletak dalam penggunaan 
istilah “transenden” dalam filsafat Barat istilah “transenden” tidak mungkin 
dapat diterapkan dalam pembicaraan Tuhannya Ibn Arabi dalam kata – kata 
seperti ini: “Oleh – Nya sendiri Ia melihat Diri – Nya sendiri tidak 
seorangpun melihat Dia kecuali Dia, tidak Nabi yang diutus, tidak pula wali 
sempurna, tidak pula malaikat yang dekat mengetahui Dia. Nabi – Nya adalah 
Ia. Ia mengutus Diri – Nya sendiri dengan Dia sendiri kepada Dia sendiri”.80 
Ini tidaklah berbunyi seperti suatu pemberian dari Tuhan yang bersifat 
“transenden”. 
 
2. Reynold Alleyne Nicholson 
Ia mengartikan waḫdah al – wujȗd dengan berkesimpulan bahwa 
“istilah – istilah yang korelatif hanya nama – nama bagi segi – segi yang 
berlainan dari realitas yang satu itu, setiap segi memerlukan adanya segi yang 
lain secara logis, dan dapat dipertukarkan yang satu dengan yang lain. 
Menurut pandangan ini Tuhan (secara nyata) adalah manusia dan manusia 
adalah Tuhan, atau Tuhan secara pemikiran bukan manusia dan manusia 
bukan Tuhan. 
Setiap orang yang memuja apa yang ia yakini; Tuhannya adalah 
mahluknya sendiri, dan di dalam ia memuji dirinya sendiri. Sebagai 
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konsekuensi ia menyalahkan keyakinan dari yang lain, yang mana ia tidak 
akan melakukan jika ia adalah adil, tetapi ketidak sukaanya berdasarkan 
kepada ketidak – tahuan.81 Tuhan sama dengan mahluknya dan mahluk sama 
dengan Tuhan, ini terlihat secara nyata ketika kita melihat dari segi hal yang 
nampak oleh indera karena manusia adalah pancaran dari – Nya.  
Secara pemikiran jelas tidak bisa dikatakan semacam demikian, 
Tuhan dan manusia dua segi yang berbeda; satu sebagai Khaliq dan satu 
sebagai mahluq sang pencipta dengan yang dicipta. Pencipta tidak bisa 
disamakan dengan apa yang diciptakan kuasa – Nya lebih dari yang 
diciptakan sedangkan yang diciptakan tidak bisa berbuat apa – apa tanpa 
adanya kehendak dari sang pencipta. Pencipta dan ciptaan adalah seperti air 
dan es, keberadaan yang sama tetapi berbeda caranya berada atau 
pengejewantahannya. 
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BAB IV 
 
WAHDAH AL – WUJUD IBN ARABI PERSEPEKTIF IMAJINASI 
KREATIF (CREATIVE IMAGINATION) 
 
 
A. Waḫdah al – Wujȗd Menurut Ibn Arabi 
 
Waḫdah al – wujȗd adalah ungkapan yang terdiri dari dua kata, 
yaitu waḫdah dan wujȗd. Waḫdah artinya sendiri, tunggal atau kesatuan, 
sedangkan al-wujud artinya ada. Dengan demikian waḫdah al – wujȗd 
berarti kesatuan wujȗd. Kata wujȗd selanjutnya digunakan untuk arti yang 
bermacam-macam. Di kalangan ulama klasik ada yang mengartikan wujȗd 
sebagai sesuatu yang zatnya tidak dapat dibagi-bagi pada bagian yang 
lebih kecil. Selain itu kata waḫdah digunakan pula para ahli filsafat dan 
sufistik sebagai suatu kesatuan antara materi dan roh, subtansi (hakikat) 
dan forma (bentuk), antara yang tampak (lahir) dan yang batin, antara alam 
dan Allah, karena alam dari segi hakikatnya qadim dan berasal dari 
Tuhan.82 83 84 
Dalam kamus ilmu tasawuf dijelaskan bahwa wujȗd adalah 
kesendirian Tuhan. Waḫdah adalah suatu keadaan berada di antara keesaan 
Tertinggi (al-Hadiyyah) dan Ketunggalan Unik (al-Wahidiyyah). Di dalam 
Keesaan Tertinggi sang hamba muncul di dalam Allah. Inilah 
Kesempurnaan yang banyak di dalam Yang Satu, dan Yang Satu di 
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dalamyang banyak. 
Kata wujȗd, bentuk masdar dari wajada atau wujida, yang berasal 
dari akar w j d, tidak terdapat dalam al-Qur‟an bentuk masdar dari akar 
yang sama, yang terdapat dalam al-Qur‟an adalah wujd (Qs. 65:6) yang 
berbunyi: 
 
 َح ِت ََٰلُْوأ َّنُك ِنإَو ََّّۚنِهۡيَلَع ْاُىِّقيَُضتِل َّنُهو ُّٓراَُضت َلََو ۡمُكِدۡجُو ن ِّم ُمتنَكَس ُثۡيَح ۡنِم َّنُهُىنِكَۡسأ  ٖ ۡمۡ
 َف ۡمَُكل َنۡعَضَۡرأ ِۡنإَف ََّّۚنَُهلۡمَۡح َنۡعََضي ًَٰ َّتَح َّنِهَۡيلَع ْاُىقِفَنأَف  َۡيي ْاوُوَِمۡتۡأَو َّنُهَرىُُجأ َّنُهُىتا ٖۖ فوُوۡعَِمۡي مَُكن
 َٰيَوُۡخأ ٓۥَُهل ُعِضُۡوتََسف ُۡمتۡوَسَاَعت نِإَو٦  
Artinya: Tempatkanlah mereka (para isteri) di mana kamu 
bertempat tinggal menurut kemampuanmu dan janganlah kamu 
menyusahkan mereka untuk menyempitkan (hati) mereka. dan jika mereka 
(isteri-isteri yang sudah ditalaq) itu sedang hamil, Maka berikanlah kepada 
mereka nafkahnya hingga mereka bersalin, kemudian jika mereka 
menyusukan (anak-anak)mu untukmu Maka berikanlah kepada mereka 
upahnya, dan musyawarahkanlah di antara kamu (segala sesuatu) dengan 
baik; dan jika kamu menemui kesulitan Maka perempuan lain boleh 
menyusukan (anak itu) untuknya (QS Ath Thalaq 6).
85 
 
Adapun bentuk f'il dari akar yang sama banyak terdapat dalam al- 
Qur‟an (Qs. 3:37, 18:86, 27:23, 93:7, 4:43, 18:69 dan 7:157). Kata wujud 
tidak hanya mempunyai pengertian obyektif dan juga subyektif. Dalam 
pengertian obyektif, kata wujud adalah masdar dari kata wujida yang 
berarti “ditemukan”, biasanya diartikan dalam bahasa Inggris dengan being 
atau existence. Sedang dalam pengertian subyektifnya , kata wujud adalah 
masdar dari kata wajada, yang berarti “menemukan”, dan diterjemahkan 
dalam bahasa Inggris dengan finding 86 87 88
 
Secara terminologi istilah wujȗd dapat dilihat dalam dua pengertian 
yang berbeda yaitu: (1) wujȗd sebagai suatu konsep;, ide tentang wujȗd 
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eksistensi (wujud bil ma‟na al-masdari), dan (2) Wujȗd yang berarti bisa 
mempunyai wujud yakni yang ada (exist) atau yang hidup (subsist) (wujud 
bil ma‟na maujud). 
Jadi wujȗd bisa diartikan dengan “menemukan” dan juga 
“ditemukan”. Kata wujȗd yang berarti “menemukan” berkaitan dengan 
aspek epistemologis. Sedangkan dalam pengertian “ditemukan” berkaitan 
dengan ontologis. Maksudnya pada aspek epistemologis yang dikaji adalah 
sumber tentang segala sesuatu dan pada aspek ontologis yang dikaji adalah 
tentang keberadaan segala sesuatu. Maka dengan demikian, dalam 
memahami kata-kata wujȗd ada dua aspek yang dikaji yaitu epistemologi 
dan ontologi. 
Pada dasarnya kata wujȗd itu sulit untuk diterjemahkan ke dalam 
bahasa lain. Menurut Marijon Mole seperti yang dikutip dari Kautsar 
Azhari Noer mengakui sulit untuk menterjemahkan kata wujȗd secara 
tepat. Senada dengan hal di atas William C. Chittikpun sulit untuk 
menemukan suatu terjemahan wujȗd dalam bahasa Inggris, walaupun 
wujȗd diterjemahkan dengan being atau existence yang juga dipahami 
berbeda oleh para pemikir Barat. Karena kesulitan-kesulitan itulah, W. C. 
Chittiek selalu memakainya dengan istilah wujȗd dengan pengertian satu. 
sebagai syarat mutlak menurut Ibnu „Arabi mempunyai empat 
pengertian, yakni: 
a. Mutlak dalam pengertian bahwa wujȗd itu terbatas kepada bentuk 
khusus apapun tetapi umum bagi semua bentuk. 
b. Mutlak dalam pengertian bukan wujȗd dalam semua bentuk, tetapi 
wujȗd yang mentransendensikan semua bentuk. 
c. Mutlak sebagai makna “penyebab” dari segala sesuatu, artinya 
“sesuatu penyebab” langsung dan dinamakannya sebagai wujȗd 
yang menghidupakan diri sendiri dan mutlak bebas. 
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d. Kadang-kadang Ibnu „Arabi mengidentifikasikan yang “mutlak” 
sebagai relitas dari segala realitas.89 
e. Wujȗd dalam pemikiran Islam dihubungkan dengan mahiyyah.  
Menurut Sachiko Murata yang dikutip Reni Susanti bahwasanya 
mahiyyah sering digunakan sebagai sinonim bagi istilah-istilah realitas 
(haqiqi), entitas („ayn), sesuatu (syay‟) dan objek pengetahuan Ilahi 
(ma‟lum). Bagaimanpun batasan dan defenisi yang diberikan pada wujȗd 
hanya berlaku pada kuiditas (esensi), bukan pada wujud. Kuiditas sesuatu 
bisa diketahui, namun bukan wujȗd yang memungkinkanya untuk hadir 
dalam pengalaman atau pengetahuan. Untuk mengetahui wujȗd itu sendiri, 
hanya dengan memanifestasikan kuiditas-kuiditas yang ada. Kadang-
kadang wujȗd bisa dideskripsikan sebagai sesuatu yang tidak tampak 
dalam dirinya sendiri, sembari menyebabkan segala sesuatu yang lainya 
akan tampak. Maka dalam hal ini ia diidentik dengan cahaya.90 91 
Dalam kamus filsafat Islam bahwa mahiyyah adalah “keapaan” 
suatu benda yaitu esensinya sebagai lawan 'aniyyah, atau “keituan” suatu 
benda, yaitu eksisitensi atau keberadaanya. Esensi suatu benda adalah 
alasan mengapa ia ada atau apa ia sebenarnya; eksistensi keberadaan atau 
keberadaan adalah aktualitas esensi itu. Hanya ada satu Zat saja yang 
esensi adalah eksistensi-Nya juga, dan itulah Allah, wujȗd yang wajib 
adanya. Dalam hal ini semua benda lainnya, yang keberadaannya masih 
mungkin atau tidak pasti, esensinya tidak selalu menunjukan atau ada 
dalam eksistensinya karena dapat diperkirakan adanya esensi sesuatu 
(ciptaan) tanpa mengetahui apakah ia ada atau tidak. 
Apabila kedua istilah di atas yaitu wahdah dan wujȗd digabungkan 
menjadikan istilah waḫdah al – wujȗd adalah kesatuan eksistensi. Tema 
sentral pembicaraan waḫdah al – wujȗd adalah mengenai bersatunya 
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Tuhan dengan alam atau dengan kata lain Tuhan meliputi alam. Dalam 
pengertian lebih dalam, kata waḫdah al – wujȗd berarti paham yang 
cenderung menyamakan Tuhan dengan alam semesta, paham ini mengakui 
tidak ada perbedaan antara Tuhan dengan makhluk, kalaupun ada maka 
hanya pada keyakinan bahwa Tuhan itu adalah totalitas, sedangkan 
makhluk adalah bagian dari totalitas tersebut, dan Tuhan (Allah SWT) 
menampakkan Diri pada apa saja yang ada di alam semesta, semuanya 
adalah penjelmaan-Nya, tidak ada sesuatu apapun di alam ini kecuali Dia. 92 
Waḫdah al – wujȗd biasanya dihubungkan dengan Ibnu Arabi, 
karena tokoh ini dianggap sebagai pendirinya. Kajian ilmiah tentang 
waḫdah al – wujȗd ini tidak dipersoalkan oleh sarjana-sarjana muslim 
maupun para orientalis, akan tetapi penyelidikan tentang istilah waḫdah al 
– wujȗd dilakukan baru-baru ini. Istilah waḫdah al – wujȗd tidak 
diciptakan oleh sufi terkenal dari Mursia ini. Ibn Arabi tidak pernah 
menggunakan istilah ini. Istilah ini tidak pernah ditemukan dalam karya- 
karyanya. 93 
Menurut Ris‟an Rusli, istilah waḫdah al – wujȗd bukan berasal dari 
Ibn Arabi, tetapi berasal dari Ibnu Taimiyah, tokoh paling keras dalam 
mengecam dan mengkritik waḫdah al – wujȗd Ibnu Arabi tersebut dan 
setidaknya Ibn Taimiyah yang berjasa dalam mempopulerkannya ke 
tengah masyarakat Islam.
94
 
Sedangkan menurut Kautsar Azhari Noer, waḫdah al – wujȗd ini 
sudah diajarkan jauh sebelum Ibn Arabi. Ma‟ruf al-Karkhi, seorang sufi 
terkenal di Baghdad yang hidup empat abad sebelum Ibn Arabi, dianggap 
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pertama kali mengungkapan syahadat dengan kata-kata: “Tiada sesuatu 
pun dalam wujud kecuali Allah”. Abu al-Abbas Qassab (hidup pada abad 
ke-4 H/ke-10 M) mengungkapkan kata-kata senada: “Tiada sesuatupun 
dalam dua dunia kecuali Tuhanku. Segala sesuatu yang ada (mawjudȃt), 
segala sesuatu selain wujud-Nya, adalah tiada (ma‟dum). 95 
Walaupun Ibn Arabi tidak pernah menggunakan istilah waḫdah al 
– wujȗd, tetapi ia dianggap sebagai pendiri doktrin waḫdah al – wujȗd 
karena ajaran-ajarannya mengandung ide wahdah al-wujud. Bukti ide 
tersebut dari kutipan pernyataannya : “Tiada yang tampak dalam wujud 
melalui wujud kecuali al-Haqq, karena wujud adalah al-Haqq, dan Dia 
adalah satu”. 96 Selanjutnya Ibn Arabi menyatakan bahwa, entitas wujȗd 
adalah satu tapi hukum-hukumnya beraneka. Dia (Tuhan) adalah Esa 
dalam wujud karena semua yang mungkin yang dapat dilihat, disifati 
dalam keadaan ini dengan ketiadaan. Semua yang mungkin itu tidak 
mempunyai wujud meskipun tampak bagi yang melihat.
 
97
 
Untuk mengetahui waḫdah al – wujȗd menurut Ibn Arabi harus 
memahami istilah-istilah, sebagai berikut: 
 
1. Al- Ḫaqq dan al-Khalq 
Kata al-Ḫaqq mempunyai beberapa pengertian yang berbeda dalam 
konteks-konteks yang berbeda pula. Pengertian al-Ḫaqq yang dibicarakan 
di sini dibatasi dalam konteks hubungan ontologis antara al-Ḫaqq dan al-
khalq. Al-Ḫaqq adalah Allah, Sang Pencipta, Yang Esa, Wujud dan 
Wajibul Wujud, sedangkan al-khalq adalah alam, makhluk, yang banyak, 
al-maujuddat dan al-mumkinunat.98 99 100 101 
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Al-Ḫaqq adalah maujud melalui Zat-Nya dan untuk Zat-Nya. 
Wujud-Nya mutlak tanpa terbatasi oleh pihak lain. Dia bukanlah akibat 
dari apapun dan tidak menjadi sebab untuk apapun, tetapi Dialah yang 
menciptakan segala akibat dan sebab-sebab. Di atas telah dijelaskan satu-
satunya wujȗd adalah Allah, tidak ada wujȗd selain wujȗd Allah. Dengan 
kata lain, wujȗd dalam pengertian hakiki hanya milik al-Ḫaqq, segala 
sesuatu selain al-Ḫaqq tidak memiliki wujȗd. Karena itu wujud Hanya 
satu, yaitu al-Ḫaqq. 
Sedangkan alam adalah penampakan diri (tajalli) al-Ḫaqq dan 
dengan demikian segala sesuatu dan segala peristiwa di alam ini adalah 
entifikasi (ta‟ayyun) al-Ḫaqq. Karena itu, baik Tuhan maupun alam, 
keduanya tidak bisa dipahami kecuali sebagai kesatuan antara kontradiksi-
kontradiksi ontologis. Alam semesta adalah maujud melalui Allah, bukan 
melalui dirinya sendiri atau untuk dirinya sendiri.  Wujudnya    terbatas 
dengan wujȗd al-Ḫaqq dalam diri – Nya, sehingga wujȗd alam semesta 
tidak mungkin ada sama sekali kecuali  melalui wujȗd al-Ḫaqq.102 
Untuk mengekspresikan hubungan al-Ḫaqq dan al-khalq dapat 
menggunakan beberapa simbol, di antaranya: simbol cermin. Untuk 
melihat hubungan ontologis antara al-Ḫaqq dan al-khalq yaitu dengan 
memberikan perumpamaan timbal balik dengan simbol: al-khalq sebagai 
cermin bagi al-Ḫaqq dan al-Haqq adalah cermin bagi al-khalq. 
Perumpamaan bahwa al-khalq adalah cermin bagi al-Ḫaqq mempunyai 
dua fungsi: pertama, untuk menjelaskan sebab penciptaan alam dan kedua, 
untuk menjelaskan bagaimana munculnya yang banyak dari Yang Satu dan 
hubungan ontologi antara keduanya. 
Fungsi yang pertama, yaitu menjelaskan sebab penciptaan alam, 
dapat dikatakan bahwa al-Ḫaqq mempunyai sifat senang “melihat diri- 
Nya”. Agar dapat melihat diri-Nya, al-Ḫaqq menciptakan al-khalq: 
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“cermin”. Jika alam adalah tempat menampakkan diri al-Ḫaqq, maka 
manusia dapat melihat al-Ḫaqq melalui alam. Tetapi sebenarnya yang 
dilihat manusia bukan al-Ḫaqq itu sendiri, melainkan adalah 
“penampakan-penampakan-Nya”. Manusia tidak melihat selain bentuknya 
sendiri dalam cermin al-Haqq. Ia tidak melihat al-Ḫaqq dan tidak mungkin 
melihat-Nya meskipun ia mengetahui bahwa ia tidak mungkin melihat 
bentuknya yang sebenarnya kecuali pada-Nya. Alam dan apa yang ada di 
dalamnya adalah tanda al-Ḫaqq, Al – Ḫaqq diketahu melalui alam. Tanpa 
alam tidak bisa diketahui. 
Fungsi yang kedua menjelaskan munculnya yang banyak dari Yang 
Satu dan hubungan antara keduanya. Dapat dikatakan bahwa Yang 
Melihat, yaitu al-Ḫaqq adalah satu, tapi bentuk atau gambar-Nya banyak 
sebanyak cermin tempat bentuk atau gambar itu terlihat. Kejelasan gambar 
pada cermin tergantung pada kualitas kebeningan cermin itu. Dalam hal ini 
terdapat banyak tingkat kualitas kebeningan cermin. Cermin lebih bening 
akan memantulkan gambar yang lebih jelas dan sempurna. Manusia adalah 
cermin yang paling sempurna bagi al-Ḫaqq karena manusia memantulkan 
keseluruhan nama-nama dan sifat-sifat al-Ḫaqq pada dirinya, sedangkan 
makhluk lainya mematulkan hanya sebagian nama-nama dan sifat-sifat itu. 
Dapat disimpulkan bahwa al-Ḫaqq dan al-khalq dua aspek yang 
tidak dapat dipisahkan, karena keduanya merupakan subjek dan objek yang 
serentak. Keduanya mempunyai peran yang sama secara timbal balik. 
Hanya saja al-Ḫaqq mempunyai wujud dan peran yang mutlak, sedangkan 
al-khalq mempunyai wujud dan peran yang relatif. 
2. Tajallȋ al-Ḫaqq 
Waḫdah al – wujȗd Ibnu „Arabi berkaitan dengan konsep tajallȋ 
(penampakan diri) al-Ḫaqq. Di atas telah dijelaskan, Tuhan menciptakan 
alam agar dapat melihat diri-Nya. Dia mengenal diri-Nya memperlihatkan 
diri-Nya melalui alam. Alam adalah cermin bagi Tuhan. Menurut Kautsar 
Azhari Noer, terjadinya tajallȋ disebabkan kerinduan Tuhan untuk dikenal 
oleh ciptaan-Nya. Tajallȋ secara terns menerus tanpa awal dan tanpa akhir, 
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yang selama-lamanya ada dan akan selalu ada. Tajallȋ adalah proses 
penampakan diri al-Ḫaqq yang tidak dikenal secara absolut, dalam bentuk 
yang lebih konkrit. Tuhan melakukan tajallȋ dalam betuk-bentuk yang 
tidak terbatas jumlahnya. Bentuk itu tidak ada yang sama dan tidak pernah 
dan tidak akan terulang secara persis sama. 
Al-Ḫaqq melakukan tajallȋ dalam setiap sesuatu sesuai dengan 
“kesiapan” setiap sesuatu itu. Tingkat kemampuan setiap sesuatu untuk 
menerima tajallȋ ditentukan oleh “kesiapan” yang dimilikinya. Tetapi 
kesiapan masing-masing dari segala sesuatu dalam alam untuk menerima 
tajallȋ berbeda satu sama lain. Hal ini diumpamakan cahaya yang 
dipancarkan matahari kepada benda-benda. Misalnya, orang yang 
temperamen dingin dan orang yang temperamennya panas menikmati 
panas matahari yang mendatangkan akibat yang berbeda padahal matahari 
memberikan cahaya dan panas yang sama, yang mana akibatnya satu 
merasakan nikmat dan satu merasakan tidak enak.103 104 
Teori tajallȋ secara keseluruhan dapat diringkas sebagai berikut: 
Tajallȋ pertama adalah penampakan diri al-Ḫaqq kepada diri-Nya sendiri 
dalam bentuk-bentuk “entitas-entitas permanen”. Entitas-entitas permanen 
ini adalah relitas-realitas yang hanya ada dalam ilmu Tuhan, tetapi tidak   
ada dalam ilmu nyata. Entitas-entitas permanen ini tidak lain dari pada 
bentuk-bentuk penampakan Nama-Nama Tuhan pada taraf kemungkinan- 
kemungkinan ontologis. Entitas-entitas permanen ini, yang selamanya 
tidak berubah dan tidak dapat diubah, memberikan “kesiapan azali” kepada 
lokus (mahall) untuk tajallȋ kedua. Tajallȋ kedua terjadi ketika “kesiapan 
azali” diterima oleh lokus ini yang menjadi tempat penampakan al-Ḫaqq. 
Tajallȋ kedua adalah penampakan entitas-entitas permanen dari alam ghaib 
ke alam nyata, dari potensialitas ke aktualitas, dari keesaan ke keanekaan, 
dari batin ke zahir. Pada saat yang sama secara serentak “kesiapan 
universal”, nama lain “kesiapan azali” menampakan diri dalam bentuk 
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kesiapan partikular yang diterima setiap sesuatu di alam ini, yang menjadi 
lokus penampakan diri al-Ḫaqq. Pada tajallȋ kedua ini, al-Ḫaqq 
menampakan diri-Nya dalam bentuk-bentuk yang tidak terbatas dalam 
alam nyata. Totalitas semua bentuk ini merupakan alam nyata. Alam dan 
segala sesuatu yang ada di dalamnya mempunyai wujud persis apa yang 
telah ada sejak azali dalam entitas-entitas permanen. 
Dapat dianalis bahwa tajallȋ yang dimaksudkan Ibn Arabi memang 
benar bahwa wujud Allah hanya satu, tapi penampakkan-Nya banyak. 
Sifat-Nya juga ada pada selainnya, misal mendengar, melihat dan 
sebagainya. Tetapi perlu dikethui bahwa sifat yang dimiliki Allah berbeda 
dengan sifat yang dimiliki manusia. Sifat yang dimiki Allah kekal kerena 
Dia adalah raja absolut yang menciptakan segala yang ada di bumi. 
Sedangkan manusia hanya makhluk ciptaan Allah yang jauh dari 
kesempuraan dan jauh berbeda dengan yang menciptakan. 
3. Tanzih dan Tasybih 
  Kata tanzȋh berasal dari kata kerja nazzaha, yang secara harfiah 
berarti menjauhkan atau membersihkan sesuatu yang mengotori, sesuatu 
yang tidak murni. Kemudian dipergunakan para mutakallimun (teolog- 
teolog Islam) untuk menyatukan atau menganggap bahwa Tuhan secara 
mutlak bebas dari semua ketidaksempurnaan, yaitu semua sifat yang 
serupa dengan sifat-sifat mahkluk meskipun dalam kadar yang paling 
kecil. Dengan kata lain, tanzȋh menyatakan bahwa Tuhan melebihi sifat 
atau kualitas apapun yang dimiliki oleh makhluk-makhluk-Nya. Adapun 
tasybȋh berasal dari kata kerja syabbaha, yang secara harfiah adalah 
merupakan atau menganggap sesuatu serupa dengan yang lain. Dalam ilmu 
kalam berarti menyerupakan Tuhan dengan ciptaan-ciptaan-Nya. Maka 
tasybȋh adalah mempertahankan bahwa keserupaan tertentu bisa ditemukan 
antara Tuhan dan makhluk.
 
Menurut A. E. Afifi transendensi dan 
immanensi (tanzȋh dan tasybȋh) harus digunakan dalam pengertian yang 
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berbeda.105 
 Menurut antropomorphis106 pernyataan bahwa Tuhan “mendengar” 
atau “melihat” atau “punya tangan”, dan sebagainya, nyatanya menurut 
pemahaman Ibn Arabi tidak dimaksudkan sebagai Tuhan memiliki “alat 
pendengar” atau “alat penglihat” atau “punya tangan” dan sebagainya, 
melainkan Ia itu immanen (tasybȋh) dalam semua pendengaran, 
penglihatan atau mempunyai tangan.107 
 Ia mendengar dan melihat dalam setiap wujȗd yang dapat dilihat 
dan didengar, dan itu merupakan immanensi-Nya (tasybȋh). Sebaliknya, 
esensi-Nya tidak terbatas kepada satu wujȗd atau satu kelompok wujȗd 
yang mendengar dan melihat saja, tetapi dimanifestasikan dalam semua 
wujȗd seperti itu dan dalam semua wujȗd apapun. Dalam pengertian ini 
Tuhan adalah transenden (tanzȋh) karena Ia ada di atas semua limitasi dan 
individualisasi. Sebagai suatu subtansi universal Ia adalah Esensi dari 
semua. Jadi Ibn Arabi merubah tanzih dan tasybih menjadi keabsolutan 
(itlaq) dan keterbatasan (taqyid) dan menggunakan istilah-istilah itu di 
dalam pengertian yang sedikit atau banyak lebih materilistik, jika di 
bandingkan dengan pengertian yang dipahami oleh para teologian. 
Ibn Arabi dengan tegas menolak antropomorfisme dan 
korporealisme dalam pengertian di atas. Dalam bentuk apapun Tuhan telah 
menggambarkan diri-Nya sendiri di dalam al-Quran di mana kedua aspek 
transendensi dan immanensi harus diperhatikan. Al-Quran mengatakan 
bahwa Tuhan punya tangan dan kaki, dan sebagainya. Ini kata Ibn Arabi 
adalah memang benar dan bukan dalam pengertian antropomorfis bahwa ia 
punya tangan dan kaki yang sebanding dengan yang dipunyai manusia, 
tapi dalam pengertian bahwa Ia itu pada hakikatnya mempunyai tangan 
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dan kaki-kaki dari semua yang punya tangan dan kaki-kaki. Manifestasi 
dalam bentuk-bentuk yang terbatas seperti tangan-tangan dan kaki-kaki 
dan sebagainya, merupakan tasybȋh-Nya, tapi wujud-Nya di dalam Diri- 
Nya sendiri di atas limitasi-limitasi merupakan tanzih-Nya yang seperti itu. 
Tanzȋh dan tasybȋh menurut Ibn Arabi harus dipadukan sebab 
keduanya adalah satu kesatuan yang tidak dapat dipisahkan, apalagi 
dipertentangkan. Tanzȋh menunjukan aspek “keterbatasan” pada-Nya. 
Dilihat dari segi zat-Nya, Tuhan adalah munazzah bersih dari dan tidak 
dapat diserupakan dengan alam dan ketidaksempurnaannya, jauh dari dan 
tinggi di atas segala sifat dan segala keterbatasan dan keterikatan. Dalam 
pengertian ini, Tuhan tidak dapat diketahui, tidak dapat ditangkap, tidak 
dapat dipikirkan dan tidak dapat dilukiskan. Dia adalah transenden. Satu- 
satunya sifat yang berlaku bagi-Nya adalah “kemutlakkan”. 
Dilihat dari segi nama-nama-Nya, sifat-sifat-Nya dan penampakan 
diri-Nya dalam bentuk-bentuk alam, Tuhan adalah musyabbah, serupa 
108dengan makhluk-makhluk-Nya pada tingkat tertentu. Tuhan adalah yang 
“menampakan diri dan “yang menampakan diri” memiliki keserupaan, 
walaupun dalam kadar yang paling kecil dengan : “lokus penampakan 
diri”, yaitu alam, yang tidak lain adalah “lokus penampakkan” nama-nama 
dan sifat-sifat Tuhan. Dapat pula dikatakan bahwa: “alam keseluruhannya 
adalah bentuk-bentuk penampakan diri Tuhan dari segi Nama Yang 
Tampak”. 
Seperti telah disebut pada pembicaraan terdahulu, Allah telah 
menyatakan bahwa “ke-Dia-an” al-Ḫaqq adalah pendengaran, penglihatan 
dan semua daya sang hamba. Allah adalah “ke-Dia-an” setiap anggota 
badan sang hamba. Karena itu, pada hakikatnya pelaku setiap perbuatan 
adalah al-Ḫaqq. “Ke-Dia-an” al-Ḫaqq terkandung dalam setiap manusia 
dan makhluk. Jika seseorang melihat al-khalq, niscaya melihat Yang Awal 
dan Yang Akhir, Yang Lahir dan Yang Batin.109 
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Penafsiran Ibn Arabi tentang tanzȋh dan tasybȋh sesuai dengan 
doktrin ontologisnya tentang waḫdah al – wujȗd yang tertumpu pada 
perumusan ambigu: “Dia dan bukan Dia” sebagai jawaban atas persoalan 
apakah alam identik dengan Tuhan. Dalam perumusan ini, terkandung dua 
bagian jawaban: bagian positif, yaitu: “Dia” dan bagian negatif, yaitu: 
“bukan Dia”. Bagian pertama menyatakan bahwa alam identik dengan 
Tuhan. Bagian ini hanya menegaskan aspek tasybȋh Tuhan. Berlawanan 
dengan yang pertama, bagian kedua menyatakan bahwa alam tidak identik 
dengan Tuhan. Bagian terakhir ini menegaskan aspek tanzȋh Tuhan. Dapat 
pula dikatakan bahwa penafsiran Ibn Arabi tentang tasybȋh dan tanzȋh 
sejalan dengan prinsip memadukan kontadiksi-kontradiksi, misalnya antara 
Yang Satu dan Yang Banyak, Yang Lahir dan Yang Batin. 
Dari uraian di atas dapat disimpulkan bahwa waḫdah al – wujȗd 
menurut Ibn Arabi adalah wujȗd yang ada hanya satu yaitu Tuhan, 
sedangkan yang lainya selain wujȗd Allah adalah tajalli-Nya 
(penampakan-Nya). 
B. Imajinasi Kreatif Sebagai Teofani  
 
Setelah di atas kita membahas mengenai konsep waḫdah al – 
wujȗd menurut sang maestro (Ibn Arabi). Kali ini kita akan membahas 
bagaimana proses penciptaan wujud Tuhan melalui Imajinasi Kreatif.  
Seperti yang kita ketahui mulanya wujud Tuhan hanyalah satu, Ia 
sendirian tidak dikenai suatu syarat. Kita mengetahui hal ikhwal bahwa Ia 
merasa sedih atas kesendirian primordial yang membuat Ia merindu untuk 
disingkapkan dalam bentuk mahluk – mahluk yang akan memanifestasikan 
Dia untuk diri-Nya sendiri, seperti halnya Dia memanifestasikan diri-Nya 
untuk mereka.110 itulah makna penyikapan yang kita mengerti. Pada 
dasarnya Tuhan ingin menyikapkan diri-Nya dalam bentuk semua mahluk 
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yang ada di bumi ini dan penyikapan yang paling sempurna berupa bentuk 
manusia. 
Kesedihan yang dialami oleh sang Ilahi akan turun dalam bentuk 
nafas illahi (Tanaffus) berupa kasih (Rahmah) dan peng – ada – an (ijad). 
Yang ada dalam alam misteri ini merupakan bentuk kasih dari Wujud Ilahi 
untuk diri – Nya sendiri, yakni untuk nama – nama-Nya sendiri. Dengan 
istilah lain cintalah yang menyebabkan penyikapan ini di mana 
mengakibatkan hasratnya yang bergelora berupa cinta. Hasrat yang 
bergelora ini diredakan oleh Nafas Ilahi (Tanaffus).  
Dengan menemukan misteri wujud dengan pengalaman wujudnya 
sendiri, sang teosof harus menghindari pertentangan teologis antara Ens 
inscretum dan ens creatum yang dihasilkan dari ketiadaan, suatu 
pertentangan yang memunculkan keraguan tentang apakah nisbah Summun 
Ens dan ketiadaan yang Dia gunakan untuk memunculkan mahluk – 
mahluk benar – benar telah dirumuskan secara shahih. Kesedihan 
bukanlah hak istimewa semua mahluk, dia ada pada pencipta sendiri, 
malahan justru itulah yang menjadi kesimpulan kita membuat wujud 
primordial sebagai suatu wujud yang berdaya cipta itulah rahasia 
kerativitas – Nya. 
Penciptaan memancarkan bukan dari ketiadaan, dari sesuatu yang 
berbeda dari diri-Nya sendiri, bukan Dia, melainkan dari wujud 
fundamental-Nya yang tersembunyi dalam wujud-Nya sendiri. Jadi kata 
Tanaffus juga memiliki arti “bersinar”, seperti muculnya fajar.111 
Penciptaan yang dilakukan oleh sang pencipta melalui nafas Ilahi 
diibaratkan seperti cahaya di pagi hari yang memancar, tetapi pancaran itu 
bukan dari diri-Nya sendiri melainkan dari wujud yang bersifat 
fundamental yang tersembunyi dalam wujud. 
Pada hakikatnya penciptaan adalah pengungkapan wujud Tuhan, 
pertama – tama pada diri-Nya sendiri, suatu pemendaran (luminiscene) 
yang terjadi di dalam diri-Nya. Penciptaan sama juga dengan Penampakan 
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Tuhan (teofani, tajalli Ilahi). Dalam penciptaan ini tidak ada konsep yang 
namanya creation ex nihilo (penciptaan yang keluar dari ketiadaan), 
penciptaan ini sudah ada wujud dari Tuhan itu sendiri melalui proses 
Tanaffus. Nafas Ilahi menghembuskan apa yang oleh Syaih disebut 
sebagai Nafas Ar – Rahman atau Nafas Rahmani , yakni nafas kasih yang 
meng – ada – kan , nafas ini menghasilkan segenap masa peng – ada – an 
primordial halus yang diistilahkan sebagai awan (ama). 
Awan ini yang dihembuskan oleh wujud Tuhan dimana Dia berada 
menerima bentuk dan sekaligus memberikan bentuk – bentuk kepada 
mahluk. Awan ini bersifat aktif dan pasif, bersifat menerima dan 
mengadakan (muhaqqiq), melaluinya muncul pembedaan dalam realitas 
primordial wujud (haqȋqat al – wujȗd) yakni wujud Tuhan Zatiah (Haqq fȋ 
Dzȃtihȋ).112 Dengan demikian ini adalah imajinasi mutlak tanpa batas 
(khayȃl mutlak). Imajinasi yang bebas membentuk sebuah ciptaan yang 
diperlihatkan kepada diri – Nya sendiri dengan membedakan diri – Nya 
dengan wujud – Nya yang tersembunyi. 
Imajinasi Teofanik atau Imajinasi Kreatif pada hakikatnya Wujud 
Ilahi ingi mengungkapkan diri-Nya, menunjukan diri-Nya kepada diri – 
Nya dengan membedakan diri – Nya dengan wujud-Nya yang 
tersembunyi, dengan memanifestasikan virtulaitas nama – nama-Nya 
dengan berpasang – pasangan di mana prototipe mereka yang tersembunyi 
dalam zat-Nya. Imajinasi Teofanik dan kasih yang meng – ada – kan 
adalah konsep yang sama, yakni menyatakan realitas yang sama berupa 
wujud Ilahi dari-Nya diciptakan segala bentuk (al – haqq al – mahlȗk bihi 
kull say). Maksud yang sama dari ungkapannya “Pencipta ciptaan”, karena 
Dia adalah nafas yang dihembuskan dari-Nya, dan tersembunyi pada-Nya. 
Sebab itu awan adalah tak kasatmata yang bersifat “esoteris” (bathȋn), dan 
Dia adalah ciptaan yang dimanifestasikan (Zhȃhir). 
Awan inilah yang termanifestasikan segala bentuk mahluk sejak 
dari malaikat utama yang tertinggi, roh – roh yang asyik dalam cinta (al – 
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Muhayyamȗn), hingga ke bebatuan bertabiat inorgonis, segala sesuatu 
dibedakan dari esensi murni Wujud Ilahi (Dzȃt al – Haqq), genre spesies 
dan individu – individu yang diciptakan dalam awan. Manusia dan alam 
semesta diciptakan karena wujud Yang Mahatunggal berkehendak supaya 
keduanya ber - tajallȋ dan memanifestasi (zhuhȗr).113114 Jadi segala bentuk 
ciptaan yang dibentuk melaui Awan hanya disuruh memanifestasi kepada 
sang pencipta. Diciptakan namun bukan dimunculkan ex nihilo karena satu 
– satunya wujud yang mungkin untuk dipikirkan adalah wujud Yang 
Tersembunyi. 
Dalam pandangan Ibn Arabi “Penciptaan” juga memainkan peran 
penting sebagai salah satu konsep kunci dalam kreatif Allah. Namun, 
sebagaimana yang kita lihat, konsep yang paling mendasar dari ontologi 
Ibn Arabi adalah manifestasi – diri, dan alam wujud ujung – ujungnya 
tidak lain adalah manifestasi sang mutlak, dan tidak ada satu apapun yang 
terjadi di alam melainkan manifestasi – diri-Nya.115 Penciptaan yang 
dilakukan oleh sang pencipta tidak lain sebuah manifestasi diri-Nya agar 
diri -Nya diketahui oleh mahluk – mahluk yang diciptakan oleh diri-Nya. 
Ibn Arabi dan para pengikutnya sering kali mengemukakan 
kesatuan Esensi, sekalipun ada banyak nama, dengan membandingkan 
Esensi itu dengan jiwa manusia. Seperti yang dijelaskan dalam Q.S. 51:21 
; 
 َنوُوِصُۡبت ََلََفأ َّۚۡمُكُِسفَنأ ِٓيفَو١٢  
  
“Dan juga pada dirimu sendiri. Maka apakah kamu tidak 
memperhatikan ?” (QS. 51:21).  
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Yang ada hanyalah jiwa rasional, yang berakal, yang merenung, 
membayangkan, mengingat, memberi bentuk, nutritif, dan tumbuh 
berkembang.116 Jiwa rasional ini yang akan memberikan bentuk ciptaan 
dari sang Pencipta, karena tanpa adanya akal yang rasional tidak mungkin 
ada sebuah bayangan yang diciptakan. 
Kalimat “Aku ingin diketahui”. Dalam ujaran lain karena Aku 
mempunyai segenap kesempurnaan ini dalam diri – Ku sendiri, maka Aku 
ingin semuanya itu ditunjukan secara lahiriah agar yang lain bisa 
melihatnya. Agar nama – nama ini diketahui, maka harus ada 
kemajemukan, sebab tidak ada nama yang berbeda dari nama lainya pada 
tataran kesatuan mutlak.117 Melalui kemajemukan, masing – masing nama 
bisa memanifestaiskan sifat – siafat sendiri yang berbeda dari sifat – sifat 
berbagai nama lainnya. Tuhan memanifestaikan dalam bentuk – bentuk 
yang serupa Dia, karena Dia yang termanfestasi maka Dia adalah yang 
terbatasi namun tanpa batas, kasat mata dan tidak terlihat. Manifestasi ini 
tidak bisa ditangkap oleh indra atau oleh nalar diskursif. Dia hanya bisa 
ditangkap melalui Imajinasi Aktif (khȃdrah al – khayyȃl). 
Mengenai teori “penciptaannya” yang dilakukan oleh Ibn Arabi 
adalah bagian penting yang dimainkan oleh konsep “tritunggal” atau 
“triplisitas”. Hal ini yang memisahkan teori “penciptaan” dan teori 
“manifestasi – diri”. Titik tolaknya seperti biasa adalah Sang Mutlak, Sang 
Mutlak – Yang Satu. Tetapi yang satu, jika ditilik pada aspek 
fenomenalnya, menampilkan tiga aspek yang berbeda yakni 1. Esensi 
bukan sebagai Esensi dalam kemutlakan – Nya, tetapi pada aspek 
penyikapan diri – Nya, 2. Kehendak atau iradah (di sini Sang Mutlak 
adalah “Maha Berkehendak”), 3. Peintah atau amr (di sini Sang Mutlak 
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adalah “Pemberi Perintah”).118 Tiga aspek ini dalam urutan yang diebrikan 
di sini menggambarkan keseluruhan proses “penciptaan”. 
Demikianlah penciptaan adalah penampakan (Epifani, tajalli), 
yakni peralihan dari potensi atau kegaiban menuju yang bersinar, manifest, 
dan terungkapkan, dengan begitu penciptaan adalah suatu aksi ilahiah atau 
imajinasi primordial.119 Jika tidak ada imajinasi serupa dalam diri kita, 
yang bukan berupa imajinasi atau fantasi dalam pengertian awam, 
melainkan Imajinasi Aktif (quwwat al - khayȃl), maka tidak ada satupun 
dari semua yang tersaji dapat terwujud. Syarat untuk mewujudkan sebuah 
ciptaan harus ada yang namanya Imajinasi Aktif sebagai jembatan dalam 
menciptakan sebuah ciptaan. 
Imajinasi adalah sebuah tabir, tabir ini bisa sebegitu buram 
memenjarakan kita dalam jerat pemberhalaan. Akan tetapi dia juga bisa 
menjadi semakin terterawang (transparent) karena memiliki tujuan 
tunggal guna memungkinkan sang mistik meraih pengetahuan wujud 
sebagaimana adanya, yakni berupa ma‟rifat keselamatan. Begitu sekali 
keterterawangan tercapai, Dia tahu siapa mereka dan apa gerangan yang 
terjadi pada mereka. Pencipta yang tidak menjadi ciptaan-Nya di luar diri-
Nya, melainkan melalui suatu cara bertutur yang mengungkapan diri-Nya 
di dalamnya sebagai penampakan dan keterterawangan, di mana di 
baliknya Dia memanifestasikan dan mengungkapkan diri-Nya mula – mula 
kepada diri-Nya. Hal ini juga disebuat sebagai “Tuhan yang 
diimajinasikan” yakni Tuhan yang dimanifestasikan oleh Imajinasi 
Teofanik (al-Hȃqq al-Mutahayyȃl), ke arah tindakan awal pencipta yang 
mengimajinasikan alam itulah tertuju korespondensi mahluk yang 
menimajinasikan alamnya, mengimajinasikan semesta Tuhannya, dan 
simbol – simbolnya. Bisa juga ini disebut sebagai imajinasi membuahkan 
imajinasi (takhayyȗl fi takhayyȗl) yakni imajinasi yang berulang 
sebagaimana penciptaan itu sendiri berulang. 
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Imajinasi Teofanik dari sang pencipta yang telah mengungkapkan 
alam semesta, memperbaui penciptaan tanpa henti dalam wujud manusia 
yang telah diungkapkan oleh-Nya sebagai citra sempurna, seperti sebuah 
cermin yang menunjukan bayangan diri-Nya, ini menunjukan diri kepada 
diri-Nya sendiri dengan bayangan berupa dia sendiri.
120
 Itulah sebabnya 
Imajinasi Aktif tidak mungkin  berupa angan – angan, karena justru 
imajinasi teofanik inilah yang ada dan oleh wujud manusia terus 
mengungkap apa yang ditampilkan sendiri olehnya dengan cara pertama 
mengimajinasikannya. Imajinasi ini bisa menjadi angan – angan ketika 
menjadi buram dan kehilangan transparansinya.  
Memahami semua bentuk sebagai rupa penampakan (mazhahir), 
yakni memahami figur – figur yang dimanifestasikan oleh mereka yang 
mengartikan mereka berbeda dengan sang pencipta dan meskipun mereka 
adalah Dia, secara persis berati membuahkan perjumpaan, perbenturan 
(coincidence), antara turunnya Tuhan kea rah mahluk dan kenaikan 
mahluk kea ran Pencipta Ciptaan,melainkan berada dalam wilayahnya 
yang berhubungan khsusus dengan Imajinasi Aktif. Sepertihalnya sebuah 
jembatan yang menghubungkan dua aliran sungai, penyebarangan itu 
sendiri pada hakikatnya adalah suatu hermenutika simbol (ta‟wil, ta‟bir), 
yakni metode pemahaman yang mengalihbentukan data inderawi dan 
konsep – konsep rasional menjadi simbol – simbol (mazhahir). 
Fungsi Imajinasi Aktif atau Imajinasi Teaofanik adalah sebagai 
perantara mediatriks antara Pencipta dan ciptaan sehingga mewujudkan 
suatu bentuk yang diinginkan oleh pencipta agar diri – Nya bisa diketahui 
oleh ciptaan-Nya. Imajinasi juga sebagai “tempat penampakan” wujud – 
wujud spriritual para malaikat dan roh, tempat di mana mereka 
memperoleh bentuk dan figur “rupa penampakan” mereka, dan karena di 
sana konsep – konsep murni (ma‟ani) dan data indra (mahsusat) bertemu 
dan memekar menjadi figur – figur personal yang disiapkan untuk 
meghadapi drama – drama even – even rohani. 
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C. Tuhan yang Termanifestasi Melalui Imajinasi Teofanik 
 
Setelah kita mengetahui bagaimana fungsi Imajinasi Teofanik 
sebagai perantara atau sebagai media antara sang Pencipta dan ciptaan, 
kali ini kita akan membahas sebuah proses di mana Tuhan termanifestasi 
melalui Imajinasi Teofanik. 
Ibn Arabi sangat memperhatikan perihal suatu hubungan antara 
visi – visi dan kecakapan imajinatif pada satu sisi dan inspirasi Ilahiah 
pada sisi yang lain. Di sini segala macam realitas wujud haqiqi (haqȃiq al 
– wujȗd) termanifestasi dalam bayangan yang riil, ketika sesuatu yang 
termanifestasi ke hadapan indera atau intelek menghendaki hermenutika 
(ta‟wil) lantaran ia memuat makna yang melampaui data dan membuat 
sesuatu itu menjadi simbol, maka kebenaran simbolis ini secara tidak 
langsung menyatakan adanya persepsi pada dataran Imajinasi Aktif.121 
Artinya realitas wujud termanifestasi dalam suatu banyangan yang riil 
dengan suatu pengadaan yang ada berupa suatu simbol, dan simbol ini 
menjadi suatu wujud yang riil dengan adanya suatu dataran Imajinasi Aktif 
yang Kreatif. 
Secara hakiki Imajinasi Aktif atau Imajinasi Kreatif adalah organ 
berbagai Penampakan Tuhan (teophanies). Sebab dia adalah organ 
penciptaan dan karena penciptaan pada hakikatnya adalah teofani.
122
 
Wujud Ilahi menjadi pencipta karena Dia berkehendak untuk mengenali 
Diri-Nya sendiri dalam perwujudan yang mengenali Dia, jadi imajinasi 
mustahil disebut angan – angan karena dia adalah organ dan substansi dari 
pengungkapan diri ini. Wujud manifest kita adalah Imajinasi Tuhan, 
imajinasi milik kita adalah yang berada dalam Imajinasi-Nya. 
Kegiatan kosmogonis mistik tidak bisa dihilangkan dengan suatu 
fungsi cahaya yang bermula dari dunia misteri. Cahaya inilah yang 
mengungkapkan tetapan – tetapan tersembunyi dalam bermacam 
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individuasi Wujud Ilahi yang terkandung dalam zat-Nya, yakni suatu 
entitas – entitas abadi yang merupakan kandungan nama – nama Tuhan. 
Apa yang bisa diterima oleh arketipe – arketip penciptaan virtual ini 
adalah bayangan, pantulan, esensi Ilahi (dzȃt ilȃhiyyah) yang disorotkan ke 
atas mereka oleh cahaya nama – nama. Semua itu adalah awal mula di 
mana Wujud Tuhan merenungkan diri-Nya, dia mengungkapkan diri 
kepada diri-Nya dalam virtualitas nama – nama-Nya yang banyak. 
Cahaya menjadi pelaku kosmogoni karena dia adalah pelaku 
penyikapan berupa pengetahuan.123 Pencipta hanya bisa termanifestasi 
ketika ada sebuah cahaya yang terpancar karena hanya ia yang bisa 
mengungkapkan ketersembunyian Wujud Ilahi. Oleh karena itu, kita 
mengetahui dunia hanya bagikan kita mengetahui berbagai banyangan, dan 
kita tidak mengetahui Wujud Tuhan sepanjang kita tidak mengetahui 
pribadi yang memproyeksikan banyangan ini. Bayangan merupakan Tuhan 
dan sekaligus berbeda dari Tuhan. 
Segala sesuatu yang kita tangkap adalah Wujud Tuhan dalam entitas – 
entitas mumkinat (posibble) abadi. Imajinasi kata Ibn Arabi bagaikan 
dunia hanya sebuah representasi belaka (mutawahham) dan tidak ada 
eksistensi substansial. Maka kata Ibn Arabi : 
“Maka pahamilah siapa dirimu pahamilah apa kedirianmu itu, 
apa hubunganmu dengan Wujud Tuhan, pahamilah dengan cara apa 
engkau adalah Dia dan dengan cara apa engkau bukanlah Dia, yakni 
alam atau apa pun engkau hendak menyebutnya. Karena kadar atas 
pengetahuan ini menetukan derajat keutamaan di anatar para bijak”.124 
 
Jadi, sang Syaikh ingin mengajak kita semua untuk paham terlebih 
dahulu siapa kita yang sesungguhnya. Sebelum kita ingin memahami 
Tuhan kita harus paham terlebih dahulu tentang siapa kita, ada hubungan 
apa kita dengan sang Pencipta, karena kita adalah manifestasi dari diri-
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Nya. Kita tidak bakalan mengerti Tuhan kita kalau kita sendiri tidak 
mengerti siapa diri kita. Artinya, harus ada hubungan timbal balik, 
hubungan bayangan terhadap Wujud Ilahi berupa Wujud Ilahi yang 
menobatkan menifestasi alam misteri sebagai Imajinasi Teofanik mutlak 
(khayȃl mutlȃq). 
Hubungan Wujud Ilahi terhadap bayangan menunjukkan individuisasi dan 
personalisasi Wujud Ilahi selaku Tuhan yang mengungkapkan diri-Nya 
melalui Imajinasi Teofanik dalam nama – nama-Nya yang terbatas 
jumlahnya. Semua nama ini mengacu pada satu yang dinamai Yang Esa. 
Akan tetapi, masing – masing nama mengacu pada satu ketetapan hakiki, 
yang berbeda dari keseluruhan nama, melalui individualisasi inilah setipa 
nama mengacu ke Tuhan yang mengungkapkan diri melalui Imajinasi 
Teofanik.  
Memagari diri dengan kemajemukan nama – nama berarti menjadi 
bersama nama – nama Ilahi dan bersama nama – nama alam. Kedua 
kedudukan itu antara nama – nama Ilahi dan nama – nama alam sama 
pentingnya karena keduannya saling melengkapi. Menolak yang pertama 
berarti melupakan bahwa Wujud Ilahi mengungkapkan diri-Nya hanya 
kepada kita dalam berbagai konfigurasi Imajinasi Teofanik yang memberi 
realitas efektif pada nama – nama Ilahi tadi. Mengabaikan kedudukan yang 
kedua beberati lengah dalam memahami kesatuan dalam kemajemukan. 
Menjalankan keduannya secara serempak berarti sama – sama berjarak 
dari politeisme
125
 menuju monoteisme monolitik yang abstrak dan bersifat 
sepihak (unilateral). Mengakui kemajemukan yang melekat pada imajinasi 
bukan berarti menganggap rendah atau menafikannya, melainkan 
sebaliknya malah menegakkannya. 
Dengan adanya Imajinasi Aktif atau Kreatif maka ada keragaman, 
dengan kata lain banyak nama – nama yang menunjukan berbagai 
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Penampakan Ilahi atau perwujudan diri-Nya melalui sebuah cahaya dan 
menciptakan sebuah ciptaan. Melalui imajinasi pula Ia menyatakan sesuatu 
yang berbeda yang lebih dari diri-Nya sendiri, dia lebih dari sekedar 
permunculan semua, dengan melalui Imajinasi Aktiflah wujdu manifest 
menjadi terterawang. 
 
 
 
 
 
 
BAB V 
PENUTUP 
 
A. Kesimpulan 
Berdasarkan dari uraian bab – bab di atas dapat disimpulkan sebagai 
berikut : 
1. Wahdah al-wujud menurut Ibn Arabi adalah wujud yang ada hanya satu 
yaitu Allah, sedangkan selain-Nya adalah tajalli (penampakan-Nya). Satu- 
satunya wujud adalah Allah, tidak ada wujud selain wujud-Nya. Dengan 
kata lain, wujud dalam pengertian hakiki hanya milik Allah, segala sesuatu 
selain Allah tidak memiliki wujud. Artinya wujud itu hanya satu tidak ada 
wujud selain Dia. 
2. Imajinasi berperan besar dalam pembentukan suatu wujud. Imajinasi 
berperan besar sebagai alat penghantar manusia untuk menciptakan daya 
cipta sesuatu yang diimajinasikan oleh akal aktif. Imajinasi Aktif yang 
Kreatif (Imajinasi Teofanik) yakni wujud Ilahi mengungkapkan diri-Nya, 
menunjukan diri-Nya, kepada diri-Nya dengan membedakan diri-Nya 
dengan wujud-Nya yang tersembunyi. Penciptaan sama juga dengan 
Penampakan Tuhan (teofani, tajalli Ilahi). Dalam penciptaan ini tidak ada 
konsep yang namanya creation ex nihilo (penciptaan yang keluar dari 
ketiadaan), penciptaan ini sudah ada wujud dari Tuhan itu sendiri melalui 
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proses Tanaffus.  
 
B. Saran – Saran 
 
1. Kajian tentang filsafat adalah salah satu bagian penelitian yang terpenting 
dalam kajian ilmu-ilmu keislaman. Karena filsafat adalah metode berpikir 
dalam menemukan kebenaran, pemberdayaan filsafat sebagai basis 
keilmuan sangat menentukan dalam membangun paradigma baru tentang 
dunia dan kehidupan. Filsafat menjadi tolak ukur adanya sebuah lembaga 
pendidikan, tidak ada filsafat maka secara otomatis tidak ada lembaga 
pendidikan. Itulah sebabnya menggali dan mengembangkan filsafat adalah 
suatu keniscayaan.  
2. Wahdah al – Wujud yang dikonsepkan oleh Ibn Arabi yang kemudian 
dikaji oleh para Orientalis terutama oleh Henri Corbin seharusnya terus 
dikaji lebih dalam. Jangan sampai mengalami stagnasi dalam ranah 
pemikiran terutama dalam bidang filsafat Islam dan tasawuf. Walaupun 
Ibn Arabi sangat ditentang keras oleh para ortodoksi Islam seperti Ibn 
Taimiyah dan murid – muridnya filsafat harus tetap berkembang dalam 
ranah intelektual seeprti yang dicita – ciatakan oleh Ibn Arabi dan Corbin. 
Itu semua harus terwujud dalam visi, misi dan aksi nyata oleh penikmat 
intelektual terutama calon cendikiawan. 
3. Kepada calon cendekiawan muslim seharusnya pemikir – pemikir 
terdahulu dijadikan panutan dalam memformulasikan dan 
mengsosialisaikan pemikirannya. Karena setiap sasaran dan tujuan harus 
menyesuaikan dengan kondisi masyarakat yang ada sekarang. 
4. Penulis sangat berharap kepada pimipinan IAIN Surakarta untuk 
memperbanyak referensi mengenai kajian, filsafat, tasawuf, pemikiran 
Islam, agar setiap mahasiswa bisa menikmati khasanah keintelektualan 
yang ada di kampus IAIN Surakarta dan mereka tidak terkendalan dalam 
penyusunan skripsi 
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